UNIVERSIDAD NACIONAL AUTONOMA DE MEXICO

FACULTAD DE FILOSOFIAY LETRAS

FRAGMENTOS PARA UNA COSMOPOLITICA BASTARDA

INFORME ACADEMICO POR ARTICULO ACADEMICO

PARA OBTENER EL TiTULO DE:

LICENCIADO EN FILOSOFIA

Presenta:

Emilio Sanchez Galan
[Emilie (Sanchez Galan)]

Asesora: Dra. Maria Antonia Gonzalez Valerio

Ciudad Universitaria, Ciudad de México, 2021



e e

Universidad Nacional - J ~  Biblioteca Central
Auténoma de México -

Direccion General de Bibliotecas de la UNAM
Swmie 1 Bpg L IR

UNAM - Direccion General de Bibliotecas
Tesis Digitales
Restricciones de uso

DERECHOS RESERVADQOS ©
PROHIBIDA SU REPRODUCCION TOTAL O PARCIAL

Todo el material contenido en esta tesis esta protegido por la Ley Federal
del Derecho de Autor (LFDA) de los Estados Unidos Mexicanos (México).

El uso de imagenes, fragmentos de videos, y demas material que sea
objeto de proteccion de los derechos de autor, serd exclusivamente para
fines educativos e informativos y debera citar la fuente donde la obtuvo
mencionando el autor o autores. Cualquier uso distinto como el lucro,
reproduccion, edicion o modificacion, sera perseguido y sancionado por el
respectivo titular de los Derechos de Autor.



“En la verdad, ese momento expositivo es el refugio de la belleza”

“Combien de nuits blanches cache votre passé nocuturne? Cet ainsi que nous
devrions aborder tout penseur. Celui qui pense quand il veut n’a rien a nous
dire. Au-dessus ou plutét a cdté de sa pensée, il non est pas responsable.
n’y est guere engagé. Ne gagne ni ne perd a se risquer dans un combat ou lui-
méme n’est pas son prepre ennemi. Dans l'indifférence affective, les idées se
désinne. Cependant aucune ne peur prendre forme. Cet a la tristesse d’offrir
un climat a leur éclosion. Il leur faut une certaine tonalité, une certaine couleur
pour vibrer et s’illuminer. Etre longtemps stérile c’est les guétter. Les désirer
sans pouvoir les compromettre dans une formule. Les saisons de I'esprit sont
conditionées par un rythme organique. Il ne dépend pas de moi d’étre naif ou
cynique. Mes vérités sont les sophismes de mon enthousiasme ou de ma
tristesse. J'existe, je sente et je pense au gré de l'instant. Et malgré moi”
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1. Introduccion

1.1 Inquietudes y procesos que derivaron en este texto.

Estudié filosofia en una universidad. Pasé por ese proceso formativo innecesario para el
quehacer filosofico pero fundamental para la profesién contemporanea de filésofx. No sélo
estudié en una universidad. Vivi afnos universitarios. Mientras el Distrito Federal se volvia
“Ciudad de Meéxico”, yo exploraba una y otra vez Ciudad Universitaria, territorio de
encuentros, cabilaciones, ensuefios y espontaneidad. Exploré sin hallar piso por muchos
afos: apenas atisbos de claridad.

Me adentré en la filosofia desde una soledad poblada de fascinacion —por mis
recuerdos, por nuestras mutaciones—. Continuar estudiandola requiri6 de abrazar tanto
soledades punzantes como los destellos de euforia que —casi frecuentemente— redimian
nuestras andanzas erraticas. Instantes de contemplacion en medio de la frenética
combinatoria que amold6 a nuestra generacion (esquizofrénica). “Soledades pobladas”: una
cita informal que alude a los cuerpos comprometidos con crear: con germinar desde la
inquietud. La filosofia, tradicion milenaria y transcontinental, nos expone a afinidades
intensivas con pensadorxs distantes, mas también nos exhibe tan solitarixs como la lectura
misma. Hablar de mi experiencia estudiantil es rememorar esfuerzos por asir (desde la
filosofia) el mundo destartalado con el que me habia encarifiado: fuerzas mucho mas
intensas que los “emprendedurismos” con que la metrépolis, precariamente, nos equipa. Si
estos fragmentos vitales (casi agotamientos) pudieron ser hilados, fue (de nuevo) gracias a
la filosofia.

En ansias adolescentes, llegué a aspirar a saber —jQué ideas!— como darle al
mundo una vuelta de tuerca y sostuve la idea —hasta cierto punto cierta; mayormente
falsa— de que estudiar filosofia podria ayudarme en cualquier dedicacion posterior.
Recapitulando, pienso que los mayores incentivos para seguir dedicandome a la filosofia
fueron simple y llanamente el placer de la concentracion y las endorfinas que desprenden los
hallazgos. Para mi, la universidad fue mucho menos un espacio de fabricacion de mi misme
—Ilegitimacién— que una ratificacion de la belleza de exisitr (allende el destino individual). A

tal ratificacion, inmensidad intensiva, la lamamos plenitud.



1.2. Cuadles de estos impulsos acabaron tejiendo camino

Mi aprendizaje de filosofia estuvo condicionado por dos espacios formativos. De

ellos resalto:

1) De la universidad, el no 2) De Ixs amigxs, —incluso de sus
permitirme  extraviarme en el espacios mas rancios—, las mil y
abismo juvenil una veces que pudimos desbordar
(metrop(/olitano/eriférico)) de la a tantos referentes, vital vy
disputa egodlatra por la circulacion tedricamente. Agradezco a mis
en espacios de moda (gestion de la amigxs por liberarme de ser un
radicalidad). Agradezco a |la bufén, no ya ocasionalmente, sino
universidad por liberarme de hacer como modo de escalada hacia un
de payasx, no ya ocasionalmente, pedestal pirrico (el traje nuevo del
sino como directriz de mi emperador).

existencia.

En mis primeros afnos de estudio, fueron esenciales para mi las lecturas y grupos de
estudio que surgieron de la iniciativa de mis amistades. De ahi la conviccién de concebir la
filosofia no como una labor burocratica,, vanguardista y gubernamental, sino como parte de
los saberes que (me/nos) permiten fortalecer (mi/nuestra) cartografia. Ahi se forjé también mi
predileccion por la filosofia contemporanea, donde hallé multiples complices en el afan de
difuminar los ejes de censura del pensamiento con que, se nos dice, debemos
comprometernos. Filosofia contemporanea sin  necesidad del gobierno del mundo
(oikonomia), cuerpo autoritario de la legitimacion estatal ni diversas formulaciones de

progresismos.



Entiéndase tales aseveraciones no desde un imperativo de legitimidad sino, por el contrario,
desde un desprecio por la legitimacidén de las grandes burocracias del saber y/o hegemonias
de la visibili(dad/zacién) y/o morales de la redencion. Desde el corazon de la Facultad de
Filosofia y Letras de la UNAM —con toda la carga subjetiva que implica “formarse” en un
espacio tan metropolitano—, adscribimos con gusto el placer de no representar un carajo.
De ahi que mi predileccion por la filosofia contemporanea que no sea equivalente a la
preocupacion por la actualidad visible ni a la necesidad de figurar en el debate publico (que,
como bien sabemos, desde hace un siglo se valoriza a través de la imbricacion de “noticias”
y “opiniones”, ese pérfido entramado donde mandato y visibilidad resultan indiscernibles). Por
contra, el énfasis en estudiar pensamientos contemporaneos funcioné como una busqueda
de nichos y cémplices, bien a la distancia del anonimato, bien a través de flechas,
correspondencias y guiios. En un mundo donde el empresariado de si mismx y la
depuracion del poder —la economizacion de su aparicidon justa — coinciden plenamente, es
mas necesario que nunca pensar mas alla del bien y del mal, creyendo en la singularidad de

los compromisos, arraigos y carifios.

En los ultimos afos de mis estudios universitario me vi mucho mas involucrade en la
vida académica de la Facultad de Filosofia y Letras. Mi participacion en proyectos de
investigacion de la facultad y mi experiencia como ayudante de la catedra de la Dra.
Gonzalez Valerio me permitieron engullir filosofia allende las exigencias de los espacios de
socializacion que frecuentaba. Fue importante para mi conocer en el seno de la universidad a
pensadorxs que han hecho de la filosofia su ocupacién y han podido tejer redes de apoyo y
afecto en ese decurso. Ello me cobijé e incentivd. La universidad permitié consolidar la
(precaria) solidez y contundencia que han adquirido mis exploraciones teoricas. Y sobretodo,
me permitid6 dimensionar lo grande que es el camino por recorrer de querer embarcarse en

un proyecto filosofico solido. Tanto el articulo aqui presente como los que han acompafnado



su proceso de elaboracion' son un claro testimonio de estos afios de formacion académica,
que deben quizas mas a la participacion en seminarios, coloquios y publicaciones que a los
estudios curriculares de filosofia. No obstante, las inquietudes y deseos forjados en
ambientes extrauniversitarios se dejan sentir, si no en la materializacion formal de estos
textos, si en sus intenciones.

En la filosofia contemporanea, buscamos diagnésticos frescos de las fuerzas que
sesgan nuestra agencia y herramientas para intervenir nuestros decursos vitales. Escribir con
y para el mundo que nos acompafa y que acompafiamos, consolidando una cartografia
situada. Desde tal compafia (difusa) resulta mas facil despreciar a Ixs exponentes,
representantes y especialistas que, si dejamos que invadan nuestro tiempo, nos llenan de
tedio y mediocridad existencial. Por contra, en lugar de la cobardia, hipocresia y ceguera
deliberada de Ixs justxs, apostamos por una escritura sincera: por la fuente de nuestra
determinacién.

2. Revision critica del emplazamiento tedrico de este articulo académico

“¢ Autoridad? Dame views”
-Titulo aun no empleado por Hito Steyerl

“¢ Modernxs Prometeos? Un inquietante animismo romantico. Fragmentos para una
cosmopolitica” es un compendio articulado de cuestionamientos a epistemologias
antropocéntricas. Su primer boceto surgio en el coloquio Monstruos, mutantes y quimeras.
Reinvenciones del mundo desde la ciencia y la ficcion a 200 afios de Frankenstein, donde
busqué resaltar el caracter transgresivo de la trama de la novela Frankenstein, o el Moderno
Prometeo para el paradigma cultural del mundo ilustrado. Tal planteamiento me llevd a
revisitar mis lecturas de la Filosofia de la Historia kantiana y mis aproximaciones a la nocion
“ominoso” en el pensamiento de Sigmund Freud?, a fin de poder trazar tanto las fronteras
entre realidad y delirio caracteristicas del mundo ilustrado como la insercion de tal distincion
en una perspectiva civilizatoria (colonizadora). Posteriormente, procedi a compendiar

algunas propuestas epistemoldgicas posthumanistas, a fin de poder establecer lazos entre

1 Mencionados en la bibliografia de este informe.
2 Abordé previamente este asunto en el seminario del proyecto de investigacion PAPIIT Filosofia y psicoandlisis como

fronteras criticas de lo politico. Tal eje de investigacién result6 en el texto “Etica ominosa: discrepancias
posthumanistas frente al psicoandlisis.” (Pensar lo psicopolitico. Coord. Rosaura Martinez Ruiz. Ed.
Monosilbo/lUNAM, 2019).
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varias propuestas de pensamiento que tienen en comun la busqueda de construir

conocimiento distanciandose de la formulacion ilustrada del universalismo.

2.1 La construccién de la figura del “hombre” como epicentro de las epistemologias ilustradas
Con motivo de una exposicion en el curso de Problemas de ontologia de la Dra. Gonzalez
Valerio —en el que participé como ayudante— revisité Las palabras y las cosas de Michel
Foucault, y con ello reafirmé algunas de mis apreciaciones en torno a ideas ejemplares de la
Filosofia de la Historia kantiana. Decidi partir de féormulas kantianas para establecer la
particular imbricacion de presupuestos que, de manera critica, quiero mostrar como esencial
para el funcionamiento del aparato epistémico y politico ilustrado. En concreto: encontré en
las investigaciones de Michel Foucault en torno a la emergencia de la figura del “hombre”
como epicentro de la arquitectura del saber moderno® un apoyo solido para sostener que la
imbricacion entre antropocentrismo, providencialismo y universalismo epistemoldgico
—formulado este ultimo como condiciones del conocimiento del individuo congnoscente
humano— opera como axioma en el ordenamiento epistémico ilustrado, solidario tanto con
la estructuracion del conocimiento universitario moderno como con las instancias de la

gubernamentalidad (providencial) del capitalismo tardio*. Rastrear tal imbricacion en el

3 Michel Foucault sostiene que la emergencia de la figura del “hombre”, como cuerpo situado en decursos histéricos
mayores de los que dan cuenta saberes como la biologia (vida) la economia (trabajo) y la lingiiistica (lenguaje) funge
como anclaje de una nocién propiamente moderna del universalismo epistemolégico. Para mas informacién sobre este
tema, Cf. Las palabras y las cosas, en especial los capitulos VIII (Trabajo, vida, lenguaje) y 1X (El hombre y sus
dobles) En el articulo subsecuente, desarrollamos con mayor amplitud esta cuestion.

4 La asuncion en clave providencial de la universalidad del capitalismo: funcionaria de la empresa colonial

“Ahi donde el proyecto colonial —tal organizacion reticular de las relaciones de fuerza del mundo material— se
afianza, encontramos siempre una modalidad de palerxs (aclamadorxs): quienes afirman la necesidad histérica de
que el mundo sea organizado por y como capitalismo. O bien: criticado apropiadamente para su justo gobierno.”

Scott LaFaro

Me distancio de concepciones colonizadoras (bastante corrientes) del caracter universal del capitalismo, es decir: de
concibir éste, bien como época ultima dentro de una “Historia Universal”, bien como un mecanismo omniabarcante en
términos espaciales. Si nos resulta pertinente analizar el capitalismo tardio, ello no se debe a su “éxito” histérico como
forma dominante de estructuracion de las relaciones sociales. De tomar ese punto de partida, replicariamos tal historia
de dominacion, al asumir su pregnancia como absoluta e inevitable. Antes bien, nos interesa pensar el capitalismo en
términos materialistas, es decir: como estructuracién del mundo material en clave de axiomdtica abstracta. Es decir: no
analizamos el capitalismo desde el conformismo entreguista de asumir que cualquier forma de articulacién (y
codificacién) ecoldgica y/o erdtica ha sido o sera colonizada por el régimen politico de la gestién econémica, en
términos de necesidad histérica. Antes bien, me interesa analizar las condiciones de posibilidad de la pregnancia de la
axiomatica material que conocemos como capitalismo, es decir: las condiciones ontolégicas asociadas a las relaciones
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pensamiento kantiano —desde un enfoque colindante pero solidario con planteamientos de
Michel Foucault—, me permitié trazar el vinculo entre los presupuestos mencionados y la
formulacion de una Filosofia de la Historia que acompana —como ideal normativo— la
formacion de instancias e instituciones clave para la modernidad ilustrada, mostrando asi el
rol solidario (hasta cierto punto, la coimplicacion —y, agudizando el plenteamiento, el papel
de axiomas—) de tales presupuestos con las grandes maquinarias de legitimacion, validacion
y visibilizacion que caracterizan el orden geopolitico contemporaneo. Me intereso rastrear la
codependencia del saber universitario —su ensamblado, pero también su organizacion
particularista, sus “disciplinas”™— y la organizacion fisico-social del planeta que llamamos
“antropoceno™. Y quizas es tal codependencia la que impide que, aun tras el inmenso
proyecto de moralizacion de la eco(nomia)logia y sus nuevos pactos verdes 2020-2050, a la
universidad le cueste desprenderse de los humanismos y sus aparatos de gestion politica:

las democracias progresistas y su universalismo colonial.

capitalistas —a cuyo correlato geoldgico convenimos en referir como antropoceno—. El desplazamiento es sutil: Se
trata de pensar el capitalismo fuera de los marcos discursivos del relativismo cultural e histérico, pilares de la relacién
colonial arquetipo-diversidad que estructura la comprensién de las formaciones subjetivas para Occidente. Es decir: no
se trata de pensar el capitalismo como organizacién econémica de un Occidente situado en una posicién de hegemonia
histoérica y cultural inevitable, sino de comprender el capitalismo como una articulacién relacional no dependiente de
elementos de signifiacion o ejecucién particulares, sino de la articulacién econémica de cualquier ensamblaje material.

“El capitalismo es la tinica maquina social, lo veremos, que se construy6 a partir de flujos decodificados,
substituyendo asi a los codigos intrinsecos de una axiomaéticas de cantidades abstractas en forma de moneda.
El capitalismo libera asi los flujos de deseo, pero dentro de condiciones sociales que definen su limite y la
posibilidad de su propia disolucién. (...) Es justo por ello comprender retrospectivamente toda la historia a la
luz del capitalismo, a condicién de seguir exactamente las reglas formuladas por Marx: la historia universal es
aquella de las contingencias, no de la necesidad; de cortes y limites, y no de continuidad”(D&G, Capitalisme
et Schizophrénie 1, L’ Anti-Oedipe), P.167. La traducci6n es mia.)

No pensamos el capitalismo ni desde una satisfaccién (supremacismos) o un pesar (progresismos descafeinados) que
asuma la necesidad histérica como directriz de la formulacién de nuestro pensamiento. El capitalismo interesa al
analisis del mundo contemporaneo en tanto axiomatica relacional capaz de engullir codificaciones territoriales (sociales,
técnica o bioldgicas), es decir: configuraciones ecolégicas histérica y geograficamente situadas.

5 En particular, nos interesé destramar el antropocentrismo inherente a ciertas propuestas ilustradas en los campos de la
filosofia de la historia, la filosofia politica, la epistemologia, el psicoanalisis y la antropologia.

6 Recomiendo ampliamente el andlisis de Isabelle Stengers sobre la relacion entre politica y ciencia desarrollado en “La
propuesta Cosmopolitica”,en Revista Pléyade 14. ISSN: 0718-655X Julio-Diciembre 2014/ Pp. 17-41. En particular, las
péaginas 18 y 19. Hablaré méas adelante de la importancia de este texto para la concepcion de mi informe de
titulacion.
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2.2. El caracter ominoso del animismo. Comparativa antropologica de distintos sistemas
ontoldgicos. La narrativa linearista ilustrada.

Me parecio importante mostrar el vinculo entre el entramado axiomatico mencionado
—imbricacion de antropocentrismo, providencialismo y universalismo epistemolégico— y
ciertos ejercicios de comparativa etnologica efectuados por estudios antropolégicos del siglo
XIX'y principios del siglo XX, mismos que resultan capitales para la formulacién de nociones
clave en la consolidacion del campo epistémico de tal disciplina. De la misma manera, me
parecié importante mostrar cémo la legitimacion cientificista de ciertas teorias antropolédgicas
—y, en particular, la historizacién evolucionista de sus ejercicios comparativos de sistemas
ontolégicos— sirvio como herramienta de legitimacién de los mismos presupuestos que
habian funcionado como axiomas para la consolidacién de tal disciplina y para su insercion
dentro del orden de los saberes dominantes del capitalismo tardio, por y a través de la
institucion universitaria. Principalmente, busqué mostrar cémo, a través de | su
emplazamiento en una arquitectonica mayor y colonial del saber, los presupuestos ilustrados
pudieron replicarse en practicas y discursos epistmolégicos periféricos, a la par que tales
discursos periféricos pudieron obtener un lugar en la arquitectonica del saber ilustrado y, con
ello, en su maquinaria civilizatoria (de nuevo: colonizadora). En particular, me interesé
aboradar el caso de la configuracion del campo psicoanalitico, ya que tal disciplina me
parece ejemplar del proceso de refinamiento de la racionalizacion del conocimiento

caracteristica del capitalismo tardio.

2.3. Frankenstein, o el Moderno Prometeo. Los temores de la modernidad. De la
ponencia al articulo académico.

No perdamos de vista la “mafia” (hilacion contingente) del ejercicio compositivo del
texto. “4Modernos prometeos?: un inquietante animismo romantico” surgié a partir de
una ponencia expuesta en un coloquio, una modalidad de expresion oral apoyada en
una composicion escrita. En tal ocasion, tomé como punto de partida el caracter
terrorifico de la trama de la novela Frankenstein, o el Moderno Prometeo, para
desarrollar un analisis de las condiciones historicas que hacen de los sucesos narrados
en tal novela “terrorificos” para el publico contemporaneo, desarrollando la hipotesis de

que tal fendmeno estético es posibilitado por las condiciones culturales del siglo XIX
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europeo, y en particular, por el régimen ontolégico y epistemoldgico derivado del
proceso historico que conocemos como “llustracion”. Tal aseveracion fue construida
apoyandome criticamente en el analisis freudiano del fendmeno estético “ominoso”,
que, en su formulacién, responde a la contraposicion de diferentes estratos evolutivos
de la estructura psiquica. Estos estratos corresponderian a diferentes grados de
perfeccion de la conciencia de las posibilidades ontolégicas y agenciales de los
entornos del sujeto. En mi analisis, el puente entre el tono terrorifico de la novela y el
fendbmeno ominoso no podria establecerse desde una analitica de estructuras
evolutivas de la psique, sino al sefalar las consecuencias psicologicas y estéticas de la
preminencia de un régimen ontolégico particular: el ilustrado. La formulacion freudiana
del fendmeno ominoso es, desde mi analisis, parte de los discursos legitimadores de la
preminencia de tal régimen ontologico.

Mi ponencia también intentd cuestionar el tono evolucionista y eurocéntrico de
las comparativas antropoldgicas caracteristicas del siglo XIX, recuperando algunos
ejercicios de ontologia comparativa realizados por antropologxs post estructuralistas.

A pesar de que el eje tematico de mi ponencia fue un cuestionamiento del carater
antropocéntrico —en su formulacién evolucionista eurosupremacista— de algunos
discursos antropoldgicos del siglo XIX (que fueron centrales para la constitucion de
otras disciplinas, saberes e instituciones), la trama de la novela de Mary Shelley aun
guardaba una peso primordial como motivo literario en mi exposicion oral. Cuando,
posteriormente, se me invité a elaborar un texto tomando la ponencia presentada como
punto de partida, tuve que plantearme si la profundizacion de ciertas inquietudes e
ideas del texto no habria de comportar una completa reestructuracién de los elementos
compositivos del mismo. A fin de cuentas, transformar una ponencia en un capitulo para
un libro colectivo es un ejercicio de transmutacion literaria, y es comprensible que quien
lo aborde se encuentre con grandes disyuntivas para su escritura. ¢En qué medida un
articulo debe ser fiel a la ponencia que le sirvi6 como base? ;Qué recursos exitosos en
una presentacién oral se conservan efectivos al ser incorporados en un formanto
plenamente textual? ¢ El peso que los elementos utilizados guarda en la armonia de la

composicién literaria puede mantenerse sin afectar a la voluntad de profundizacién?
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¢ Habria de construir mi texto como una exploracién anecdética, o como una reflexion
monotematica?

Cada uno de los cuestionamientos anteriores fue abordado a través de sucesivos
ejercicios de composicion preliminar, “borradores” del texto final. Tal proceso coincidio
con la profundizacion de mi interés en la composicién del género literario de los “textos
preliminares”, es decir: aquellos textos cuya fuerza expresiva reside precisamente en
guardarse como esbozos o0 anotaciones, sin afinarse de acuerdo a las exigencias
formales de la publicacién. En tal tipo de composiciones (aunado a la exploracion de los
géneros epistolares) hallé material de interés para una de mis mayores inquietudes en
la expresion escrita: acentuar el peso que la indole del remitente (privado, intimo,
publico) implica para la composicion de textos. En particular, durante la elaboracién de
este articulo, presté mucha atencion a la forma (;auto?)impuesta que mis textos
adoptaban al pensarse como exposicion oral, como notas “Utiles” para la composicion
de mi texto o como intereses a profundizar en composiciones filosoficas
contemporaneas o futuras.

Con el tiempo, decidi intentar guardar algunos detalles del tono original (oral) de
mi ponencia, sin sacrificar por ello la efectividad de la composicion textual. El texto se
difracta: adquiere un peso distinto dependiendo de la relacion que se tenga con los
borradores del producto final (cualidad que, por cierto, se torna mas rica cuando es
posible destacarla a través de un informe critico del mismo). Sin embargo, es
importante dotar a Ixs lectorxs del texto presentado de una experincia consistente de
lectura, por lo cual la dificultad primordial de mi ejercicio residié en hacer que los trazos
expresivos del proceso compositivo del texto se mantuvieran en un segundo plano,
situando en el primer plano de la atencion lectora la estructura de una exposicion
textual convencional. Finalmente, la trama de la novela Frankentein hubo de
convertirse en uno mas de los recursos compositivos del texto, perdiendo su papel de
hilo conductor del mismo para convertirse en un fragmento (formal) mas. Sin embargo,
intenté que el fendmeno estético resaltado por tal fragmento —el caracter terrotifico de
la trama de la novela— funcionara como sugerencia complementaria para el resto de
fragmentos, destacando asi el caracter inquietante que, a mi parecer, acompafa toda

impronta cosmopolitica contemporanea: destituir el antropocentrismo, tras siglos de
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consolidacion de saberes, practicas e instituciones que lo presuponen, no puede mas

que resultar aterrador.

2.4. Antropologia postestructural, o el desplome de la distincion naturaleza-cultura a partir de
la insercion de la nocién de variacion en el pensamiento antropoldgico

¢ Por qué hacer de textos de antropologia contemporanea elementos esenciales de una
argumentacion filoséfica, particularmente, en un trabajo de titulacion? En particular, decidi
trabajar con textos de antopologia post estructural porque la posibilidad de formular una
antropologia post estructural esta intimamente asociada con el planteamiento ontoldgico que
acufo y donde encuentro posibilidades de contravenir las epistemologias antropocentristas.
Se trata de una ontologia que no concibe las diferencias como divisiones esenciales, sino
como inscritas en un arco de variacién. No profundizaré en este aspecto del texto en este
informe, a fin de no volver redundante el articulo al que refiero. Simplemente sefalaré en que
la antropologia post estructural convergen las elaboraciones del pensamiento post
estructuralista con las ontologias de raigambre bergsoniana del pensemiento francés del
ultimo siglo. En contraposicion al planteamiento de una division tajante entre naturaleza y
cultura, sumado al relativismo cultural desde el que se construy6 gran parte de la analitica
etnoldgica pre-estructuralista, la antropologia estructuralista concibié la diferencia cultural no
en términos de esencia significante, sino como inscrita en un marco de variaciones que
pueden ser puestas en comunicacion. Tal elaboracion de las practicas y codigos que
comunican el ambito de la cultura coincide plenamente con las ontologias de raigambre
bergsoniana del pensamiento francés del siglo XX, para las cuales no se trataria de pensar la
posibilidad del cambio una vez constituida la forma del ente, sino de pensar la particularidad
de la constitucion de los entes sobre un teléon constante de cambio’. Estos rasgos de los
planteamientos ontolégicos que encontramos en la antropologia post estructuralista son
necesarias para disolver la oposicion naturaleza-cultura de manera contundente. Y también

para cuestionar el entramado entre universalismo epistemoldgico, providencialismo y

7  La profundizacién del tema corresponde al fragmento dedicado al pensamiento de Eduardo Viveiros de Castro en el
articulo subsecuente. Para mayor comprensiéon de la relaciéon entre la nocién de estructura y diferencia en el
pensamiento de Claude Lévi-Strauss, recomiendo el texto Antropologia Estructural. Asumo como pensamiento francés
de raigambre bergsoniana, coherente con este planteamiento ontoldgico gran parte de las obras de Gilbert Simondon,
Vladimir Jakélévitch y Gilles Deleuze.
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evolucionismo que tildo de presupuestos necesarios a la arquitectdénica antropocéntrica

moderna del conocimiento.

2.5 La framentacion como condicidn de las configuraciones tecno-sociales del capitalismo
tardio

Como colofén, me parecio importante sefialar y contrastar el excesivo dualismo —a mi juicio,
eminentemente retérico— de la formulacion de contrastes entre pensamiento occidental y
pensamiento amazonico operada por Viveiros de Castro en Metafisicas Canibales. Para ello,
eché mano de mis lecturas de Donna Haraway®. Me parecia necesario contraponer a la
caricatura de Occidente como territorio de pleno gobierno del paradigma ilustrado la
caracterizacion del mundo post industrial como territorio de hibridacion y recombinacion de
flujos desarrollada por Haraway. Esto a fin de mostrar que el paradigma ilustrado no sélo se
desmorona por la persistencia de numerosas formas de vida y saberes ajenos o reticentes a
la captura capitalista; también, por la particular fragmentacion de los modos de vida derivada
de las formas de produccion del capitalismo tardio, que pretende establecer un orden
planetario regido de manera econémica. Desde un mundo hibrido y mutante cabe alegrarnos
de no ser parte del ministerio del orden providencial moderno. “Parece que la realizacion
secular de la escatologia cristiana —Ila alienacion del mundo por depuracion espiritual— ha
sido el origen de engendros monstruosos; de tiempos bastardos, sin filiacion”.®

Mediante la acumulacion de fragmentos, quise mostrar en “;Modernos Prometeos
(...)” que el anti-antropocentrismo es una amplia cartografia disidente en el pensamiento
contemporaneo. Y, como argumentaré mas adelante, tal analogia me impulsé a hacer uso de
la escritura fragmentaria para intentar facilitar experiencias de lectura acordes con el
cuestionamiento del paradigma literario del formato del articulo académico.

De las decisiones formales tomadas durante la elaboracién del texto

6 10

-David Foster Wallace. Que no creo que me denuncie.

8 Agradezco las numerosas conversaciones sobre la obra de esta autora que mantuve en estos afios con Aniara Rodado,
Sebastidn Lomeli, Maria Antonia Gonzélez Valerio y Aymara Larson.

9 Emilio Sanchez Galan. “¢Modernxs Prometeos? Un inquietante animismo romantico. Fragmentos para una
cosmopolitica”. En La creacién tecnoldgica de monstruos y quimeras. A 200 afios de Frankenstein. Coord. Fabiola
Villela Cortés/Sandra Gonzalez Santos. UNAM, FFyL, 2020. P. 198.

10 “sPor qué conchas nos encantan los epigrafes?”
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2.6 El Titulo

Isabelle Stengers caracterizé la nocion “cosmopolitica” como una nocion vulnerable.
Antes que una deficidon estable, la nocion “cosmopolitica” es propuesta como un artefacto
tedrico susceptible de ser retomado y variado con vistas a contribuir a las problematicas a las

cuales la formulacioén de tal nocion respondio.

(...) incluso si se trata de un verdadero neologismo, tal nombre sera vulnerable
siempre, como es normal. Por lo tanto yo no me presento como “propietaria”,
encargada de transmitir el “verdadero significado” de esta palabra, cosmopolitica: mas
bien me presento como una protagonista interesada. Interesada en la posibilidad de
que, entre la libertad de retomarla sin coaccion, y la obligacion de fidelidad que se
asociaria a un “derecho de propiedad intelectual”’, se puedan construir practicas que
conjuguen libertad y “trazabilidad” [tragabilité], es decir que pongan explicitamente en
escena lo que el retomar le “hace” a lo retomado™.

En mi caso, tomé la nocién de Stengers de la obra Cosmopolitiques', y decidi incorporarla
en “;Modernos Prometeos? (...)” con la intencién de contraponer la cosmopolitica —propia
de un pensamiento postantropocéntrico— al cosmopolitismo ilustrado, principalmente en su
formulacion kantiana. Tiempo después de haber terminado el articulo, mi adscripcion al uso
de tal término dejaba en mi una sensacion agridulce. Principalmente, me preocupaba que al
retomar el término de Stengers, el cuestionamiento de la centralidad del paradigma politico
en un mundo postantropocéntrico —intencion aventurada en mi texto—, quedara hasta cierto
punto mitigado. Los atisbos de mis intenciones en el texto —quizas, aun algo timidas— son
muchos. Principalmente: 1) el cuestionamiento de la legitimacion de la maxima de la
representacion en el paradigma politico ilustrado. 2) La desconfianza en la nocidén de
progreso. 3) El cuestionamiento tajante de la divisién Naturaleza/Cultura. No obstante, contra
lo ensayado en mi articulo “Etica ominosa (...)” —la revalorizacién del paradigma ético como
foco de agenciamientos heterogéneos— “;Modernos Prometeos (...) ?” continuaba
emplazando tales improntas al interior de un cuestionamiento del paradigma politico que no
alcanzaba a ser desgarrado. Comencé a pensar como hacer evidentes mis intenciones sin
afectar demasiado la estructura del texto, dudando de la eficacia de las decisiones tomadas.

Grata fue mi sorpresa al visitar otro texto de Stengers, en este caso “La propuesta

11 Stengers, Isabelle. Op.cit. P.18-19.
12 Stengers, Isabelle. Cosmopolitiques. Paris, Editions La Découverte, 7 voldmenes.
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cosmopolitica” (arriba citado). En primer lugar, descubri que mi intencion de contraponer la
nocion “cosmopolitica” al cosmopolitismo kantiano resonaba explicitamente con
declaraciones de Stengers. Graciosamente, asi como yo ignoraba este articulo de Stengers
al decidir retomar la nocion “cosmopolitica”, Stengers ignoraba al formularla el planteamiento
kantiano del cosmopolitismo, hecho que la llevd a explicitar su divergencia frente al término
kantiano en este articulo, posterior a la obra Cosmopolitiques. Sin derivar de ello autoridad

alguna, esta resonancia conceptual fue un aliciente para mantener el término en mi texto.
Aqui tengo que declararme culpable, porque yo ignoraba el uso kantiano cuando, en
1996, mientras trabajaba en el primer volumen de lo que iba a llegar a ser una serie de
siete Cosmopolitiques, este término se me impuso. Y cuando descubri que el término
“cosmopolitica” afirmaba la confianza kantiana en un progreso general del género
humano, que hallaria su expresién en la autoridad de un “ius cosmopoliticum”, ya era
demasiado tarde. (...) la propuesta cosmopolitica, tal como la voy a presentar, reniega
explicitamente de todo parentesco con Kant, y también con el pensamiento antiguo. El
“‘cosmos”, tal como intentaré mostrarlo, tiene poco que ver con el mundo en que el
ciudadano antiguo se afirmaba a si mismo, en todas partes, como estando en casa
[chez soi], ni tampoco con una tierra por fin unificada de la que todos serian
ciudadanos.™
En este sentido, nuestro uso de la nocién “cosmopolitica” era bastante afin, y replicarlo
resultaba significativo. Por otro lado, mi lectura del articulo de Stengers ratific6 mi malestar
respecto a la insercion del término “cosmopolitica” en el paradigma politico moderno. La
manera en que Stengers pensaba la integracion de politica y cosmopolitica me ofrecié claves
para perfilar las particularidades de mi retoma de tal nocion.

Stengers reconoce un legado tedrico en la elanboracion de la nocién “cosmopolitica”
muy distante del cosmopolitismo kantiano. Se trata de la figura de el idiota, tal como es
perfilada por el filésofo Gilles Deleuze. Stengers afirma la “distincion, y la inseparabilidad de
las propuestas politicas y cosmopoliticas” siendo la accion “idiota” la que haria emerger tal
distincion en el seno del plano politico, a modo de “intersticio”. “En sentido griego, el idiota
es el que no habla la lengua griega, y que por lo tanto esta separado de la comunidad

civilizada™, es quien pone entre paréntesis el caracter urgente de una situacion dada,

13 Stengers, Isabelle. “La propuesta Cosmopolitica”. Pp. 18-19.

14 Ibid. P.19.
Idiota tiene su raiz en el término griego i610TNG,”privado” o “uno mismo”. Tal término se utilizaba en la Grecia
Antigua para demonimar a aquella persona que no participaba de la comunidad politica. En la interpretacion
defendida por Stengers, ello estaria asociado a la privacion del uso de la lengua griega, es decir: la lengua que articula
la comunidad politica griega.
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desautomatizando asi la respuesta frente a la misma. No se trata de que le idiota tenga una
mejor respuesta sobre la “buena” resolucion del asunto en cuestion; por el contrario, explicita
que no sabe qué hacer, mas afirma que, quizas, “hay algo mas importante” que la pronta
resolucion del asunto. En un mundo de instituciones, burocracia y normalizacion
—protocolos— de la resolucion (o implantacion arbitraria) de conflictos, cabe pensar en la
necesidad de desautomatizar las disposiciones politicas que, desde su universalidad,
cancelan la agencia de las entidades y lugares concernidos por la situacién a ser resuelta
politicamente. Es menester ralentizar el cauce de los acontecimientos mediante un “no sée,
pero quizas hay algo mas importante que saber en este momento”. Asi, la cosmopolitica
aglutinaria los intersticios en que la politica automatizada no alcanza para atender una
situacion emergente —probablemente, sistematicamente omitida del ambito politico—.
Stengers buscara insertar tales intersticios en el plano politico (sin reducirlos al mismo)
repensando tanto la extension de las entidades implicadas en un asunto cosmopolitico como
la manera en que tales entidades pueden intervenir. No se trata de la universalidad
“‘incluyente”, es decir: articulada desde una figura central y mundos a ser asimilados en
condicién de periferia. Por contra, se trata de la constatacion de todo lo implicado por una
situacion de interés, siendo tal interés irreductible al “interés general” de una comunidad
politica constituida. “Cosmo” atafie en este caso a toda “vacilacion” frente a las maquinarias
constituidas de implementacion del “bien” general. La cosmopolitica habria asi de atender
aquello que excede el paradigma politico, formulado en clave ciudadanista, antropocéntrica y
providencial.

Por lo tanto elegi conservar el término “politica”, que afirma que la propuesta
cosmopolitica es una propuesta “firmada”, una cosa de la que eventualmente
podriamos hacernos capaces, que podria volvérsenos cosa“‘buena de pensar’, y
articularla con este término enigmatico: “cosmos”. Aqui la propuesta arriesga un
malentendido, porque el atractor kantiano puede inducir la idea de que se trata de una
politica que buscara hacer existir un “cosmos”, un “buen mundo comudn”. Ahora bien,
justamente se trata de aminorar la marcha de la construcciéon de este mundo comun,
de crear un espacio de vacilacion respecto de lo que hacemos cuando decimos

ubuenn15

15 Ibid. Pp. 20-21.
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Mas, ¢cémo y desde donde atender esos excesos? ;Habria que dotar a tal atencion de
directrices? Lo posicion de Stengers es compleja. Por un lado —y reivindicamos
completamente este gesto—, Stengers se guarda de formular una teoria cosmopolitica desde
algun tipo de fin “practico” preestablecido. “De modo que la propuesta cosmopolitica no tiene
nada que ver con un programa, y si tiene mucho que ver con un sentimiento de espanto que
hace mascullar las seguridades’™®. Por otro, Stengers sitia la problematica de la
cosmopolitica dentro de una concepcion delimitada de la problematicidad politica. Asi, si bien
la cosmopolitica daria cuenta de situaciones que exceden la pretensién de universalidad de
las maquinarias politicas —ralentizando la urgencia, cambiando protocolos y admitiendo
otros enclaves de agencia—, ella responderia al estado critico de cuestionamientos
eminentemente politicos a la hora de legitimarse en ciertos estratos del mundo. Tal estado
critico seria facil de observar en practicuas cuyo aparato de legitimacion seria relativamente
endeble, como la experimentacion cientifica moderna. “Las ciencias llamadas modernas
serian una manera de responder a la pregunta politica por excelencia: ¢quién puede hablar
de qué, quién puede ser el portavoz de qué, representar qué?”"’. De este modo —y muy a
nuestro pesar—, la cosmopolitica funcionaria como una suerte de complemento del sistema
politico que, si bien, al no regirse desde el mismo protocolo de urgencia y adscripcion al bien
comun permitiria otro tipo de agenciamientos, reinsertaria tales agenciamientos como
perfeccionamiento del paradigma politico moderno, fortaleciendo asi la legitimidad de
maquinarias de representacion. Es este el punto en que, de retomar la nocién propuesta por
Stengers, hemos de hacerlo desde la vulnerabilidad subrayada por ella misma. Hemos de
intervenirla, hackearla.

En “;Modernos prometeos? (...)", nos interes6 pensar situaciones que exceden el
dominio de la representacion politica antropocéntrica a fin de reivindicar la agencia de actos,
combinaciones y substracciones que destituyen la sistematizacion del mundo como unidad
articulada por y para su (“buen”) gobierno. No se trataba de solucionar la supuesta “crisis” de
legitimidad —es decir: de la maquinaria de legitimacion— del aparato gubernamental
moderno, sino de pensar la agencia de una serie de multiplicidades como construccion

vernacula de nuevas regiones del mundo. Es en esa medida que no nos basta la detencién

16 Ibid. P. 22.
17 1Ibid. P. 20.

21



idiota, por muy sugerente que esta nos resulte (ya que, intuimos, una detencion idiota es, en
la mayoria de los casos, felizmente aporética). Si hemos de reivindicar una cosmopolitica,
habremos de hacerlo en la medida en que la destitucion del aparato gubernamental
—nuestras deserciones— apunte a empufiar valores singulares, situados, creativos. Hay
mas en juego en la desautomatizacion que una reificacion de la legitimidad politica:
jdestituyamos las maquinarias de legitimacion! Asi nos decantamos por caracterizar nuestra
cosmopolitica de “bastarda” en el titulo de este informe'®, que funciona a modo de
introduccién. Si nuestra cosmopolitica no apunta a fundarse en su legitimidad, filiacion o
pureza, si habra de ser heterogénea, irreverente y culera, podremos conocerla como

cosmopolitica bastarda.

2.7 De las elecciones formales de la escritura de éste texto. La exposicion como despliegue
de la verdad filoséfica
El imperativo moderno de producir conocimiento a modo de investigaciones exhaustivas
caracteriza la labor de Ix investigadorx contemporanex. Ha tomado tal centralidad en la
produccion de discursos filosoficos que pareciere que los textos de filosofia contemporanea
solo pudiesen destacar por la prudencia en su acotacion. Fuertemente colonizado por
concepciones enciclopédicas del conocimiento e intimidado por la hegemonia del aparato
cientifico, el saber filoséfico ha optado por adoptar como ideal un tratamiento acumulativo y
totalizante del conocimiento que tiene como culminacion el formato del paper, formato que
representa la acentuacion del imperativo decimondnico del ordenamiento enciclopédico y
cientificista del conocimiento, en la medida en que la exhaustividad requerida es tal que ya
no se producen tratados, sino que se aspira a generar pedaceria: comentarios
hiperespecializados y arduamente delimitados. ¢Como reivindicar y respaldar un saber
filos6fico que no sea agotado por tales directrices epistemoldgicas, cristalizadas en
exigencias formales y reguladads por el aparato omniaspiracional del aparato universitario?
Walter Benjamin intenté en el “Prélogo epistemocritico” a El origen del Trauerspiel
aleman elaborar una nocidn de verdad mas amplia que su equiparacion al modelo del

conocimiento cientifico. Para él, la particularidad del saber filosofico, en contraposicién al

18 Recordamos que el texto presente se llama “Fragmentos para una cosmopolitica bastarda” y lleva por subtitulo
“bosquejo de escritura contra ilustrada”.
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conocimiento cientifico, estriba en que la forma y el decurso de la exposicion en filosofia son
inseparables de la verdad expuesta. Asi, mientras el texto cientifico estaria regulado por un
protocolo altamente normativo y procederia desde un orden practicamente preconcebido, es
menester del saber filoséfico elaborarse como y a través de exposiciones en cuya forma

misma recide el acontecimiento de la verdad filosofica.

La verdad, representada en la danza de las ideas expuestas, escapa a cualquier clase
de proyeccion en el ambito del conocimiento. Pero el conocimiento es un haber. Su
mismo objeto se determina por el hecho de que se ha de tomar posesién de él en la
consciencia, sea ésta o no trascendental. Asi conserva el caracter de la posesién. La
exposicion es secundaria para ella. Esta ya no existe en tanto algo que se

autoexpone. Pero precisamente esto se puede decir de la verdad'®

Mientras el conocimiento se tiene, mas alla de codmo sea expuesto, la verdad filoséfica
emerge como actividad del pensamiento vehiculada por la palabra, misma que es
inseparable de su forma. “Si la filosofia, no en cuanto introduccion mediatizadora, sino en
cuanto exposicion de la verdad, quiere conservar la ley de su forma, tiene que conceder la
correspondiente importancia al ejercicio mismo de esta forma, pero no a su anticipacién en el
sistema.”® Asi, la forma de cada produccion filosofica, inseparable de su verdad, tendria
como principal obstaculo epocal la sistematicidad del conocimiento cientifico y la integracion
ilustrada de los saberes. Y en la medida en que el conocimiento ilustrado, al formularse
como conocimiento del mundo, sélo puede aspirar a la totalidad en cuanto suma e
integracion del conjunto de conocimientos sobre fenémenos del mundo, saltar el
obstaculo de la sistematicidad no sélo requeriria de distanciarse de los mandatos
formales de tal articulacion, sino también comprender los nodos estratégicos que
permiten a las distintas disciplinas del conocimiento ilustrado compaginarse. En el
texto subsecuente—como en varios de los textos que produje en mi etapa universitaria—
busqué mostrar en qué medida el antropocentrismo no ha de comprenderse soélo
como privilegio arbitrario de un sujeto politico determinado, sino antes bien como una

configuracion histérica de ciertos discursos y practicas del saber que depende de la

19 Walter Benjamin, “prologo epistemocritico” a “El origen del trauerspiel alemdn”, en Obra, libro I, vol.1. Editorial
digital Titivillus.
20 Ibid. P.146.
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centralidad del anthropos — “hombre”— en su articulacién, efectividad teérica y
praxis politica. A juicio de este texto, la sistematicidad del conocimiento ilustrado
funciona gracias a y como antropocentrismo. Y si bien sistematicidad y antropocentrismo
son distinguibles, pienso que la impronta (incbmoda) de atentar contra la ilustracién y su
ministerio se vera beneficiara de reconocer el caracter solidario de tales nociones
normativas. Una escritura comprometida con horadar los aparatos e instrumentos de
legitimacion del conocimiento antropocéntrico —fortaleciendo asi la cartografia de intersticios
que sostiene una cosmopolitica (bastarda)—, consolidara su fuerza a través de gestos en la
escritura que remarquen su tratamiento contingente de la verdad. La sistematicidad, antes
que criticada, debe ser destituida desde la positividad de un saber procesual: de acuerdo con
Benjamin, desde la verdad elaborada en y como exposicion. “La unidad del conocimiento —si
es que existe— seria mas bien una conexion solo mediatamente establecible sobre la base
de los conocimientos individuales y, en cierta medida, mediante su compensacion, mientras
que en la esencia de la verdad la unidad es absolutamente determinacion inmediata y

directa.”®

2.8 De la hilacién a través de fragmentos discontinuos propia de este texto
¢, Como recuperar la difusa cartografia de improntas cosmopoliticas en el singular ejercicio de
una escritura destitutiva del paradigma ilustrado? En este caso, la propuesta se consolido
como un entramado discontinuo de fragmentos. El equilibrio de esta constelacion de textos
breves reside en la resonancia intensiva de inquietudes y propuestas lograda a través del
distanciamiento estratégico de planteamientos coincidentes. La composicion del texto alude a
la dispersion y variedad de los cuestionamientos cosmopoliticos, cuya puesta en
comunicacién corre por cuenta del ejercicio de pensar. No se trata de analizar, recomponer o
sistematizar un diagnéstico del mundo contemporaneo, sino de compilar ejercicios implosivos
de conceptualizacién en las cuidadosas anotaciones que llamamos “ideas”, desde y por
causa de un mundo poblado de historias.

Como hemos mencionado arriba, no consideramos el fragmento per se una escritura
contra ilustrada. Como en el caso del paper, el fragmento, de ser tejido con espiritu de

parcelacion y con vistas a la delimitacion de “objetos de conocimiento”, sera perfectamente

21 Ibid. P.148.
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compatible con el espiritu del enciclopedismo. Para que el fragmento pueda operar como
escritura destituyente, habra que potenciar su discontinuidad y extrafieza frente a la
articulacion enciclopédico-practica del aparato cognoscente universalista. ;Mas como
distinguir discontinuidad de aislamiento? El fragmento sera una escritura fallida para este
cometido si no logra exponer los gestos pensantes. En este caso, pensamos que la fortaleza
de nuestro texto viene dada, no por la articulacion de fragmentos aislados —esquemas
deductivo o inductivo como germen de un sistema —, sino por el ejercicio de hilacion o
entramado que hace a nuestra exposicidén inseparable de su experiencia como lectura. Ello
no quiere decir que hayamos intentado componer un decurso unidireccional. ;Bajo qué
lineamientos jerarquizar y direccionar una cartografia difusa y descentrada? Por contra, se
intentd generar un equilibrio entre una argumentacion lineal, una circular y una recursiva. Se
trata de un hilo argumental que no aspira a totalizar la cuestién, donde cada fragmento es un
episodio que busca apuntalar una postura ética y una forma de hacer filosofia. Tal intencion
se torna mas clara en los ultimos episodios de la serie, siendo los primeros un bosquejo
tedrico del paradigma del que buscamos desprendernos. Se buscé que cada fragmento
complementase los siguientes, tornando asi la lectura mas rica conforme mas se indague en
ella y permitiendo a Ixs lectorxs retroceder y revisitar pasajes casi a placer. De cierta manera,
intuimos que un abordaje de la cuestion a modo de “entramado” seria posibilitado
precisamente por ese campo intuitivo que caracterizamos como “antropocentrismo”. Por
contro, intuimos que la mejor manera de abordar el antropocentrismo, para nuestras fines,
fue, antes que definirlo, cartografiarlo y minarlo. Se trata de un proceder intelectual analogo a
—o participe de— la elaboracion de filosofia en espacios extra-universitarios. No se trata de
un saber constituyente, sino de saberes utiles para situarnos, conocernos, destituir y crear en

este mundo esquizo, ultracombinatorio e incierto.

2.9 Aun haciendo libros. El trataiento postmodernista de la escritura

Los ultimos decenios han visto la proliferaciéon de nuevos canales desde los que ejercer
la filosofia que el espacio universitario. No se trata unicamente de un cambio
institucional; es también un cambio de los medios de comparticiéon de la produccion
filosofica, donde la exclusividad del libro y la catedra esta siendo cuestionada por la

proliferacion de podcast, videoensayos, talleres, clinicas o producciones curatoriales y
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artisiticas: una variacion de los modos y medios de expresion filosofica y los
mecanismos de transmision del pensamiento. En cuanto a su pregnancia tecnologica, la
imprenta tipografica y el libro impreso resultan claramente anacrénicos: no son mas el
medio primordial de transmision del conocimiento. Sin embargo, la centralidad del libro
como tecnologia de construccién de la autoridad epistemoldgica no ha desparecido, y
aun hoy en dia consolidar una posicion académica en el ejercicio de la filosofia
depende principalemente de estructurar la expresion filosofica en el formato del articulo
académico, el capitulo de libro colectivo o el libro de produccién autoral. Desde mi
punto de vista, un analisis critico del marco de relaciones epistemoldgicas facilitadas
por la asociacion de autoridad epistemoldgica universitaria y produccion convencional
de libros es urgente. ;No es acaso el libro una tecnologia del saber faciimente
capturable por poderes autoritarios, centralizados y despoticos? No se trata, por
supuesto, de sospechar meramente del libro como objeto, sino de una concepcion
particular de la relacion del libro con el lenguaje y cierta construccion de la verdad
filosofica. Siguiendo a Jacques Derrida, hemos de llamar a tal relacion “logocentrismo”.

Como argumenta Jacques Derrida en De la gramatologia, el “logocentrismo” no
es un fendbmeno propiamente moderno, asociado al proceso de la llustracion o a la
produccion cientifica. El logocentrismo es cierta tecnologia de produccion de la verdad
asociada al gesto de la escritura, mismo que, ontolégicamente, podemos pensar como
anterior a la produccion de la escritura como grafia y que, desde el analisis de Derrida,
tendria en la escritura fonética su réplica redundante (mas, en cierta medida, también
constitutiva). Sin embargo, hemos de decir sobre el mundo contemporaneo que “es
propio de nuestra época que en el momento en que la fonetizacion de la escritura
—origen historico y posibilidad estructural, tanto de la filosofia como de la ciencia,
condicién de la episteme—tiende a dominar la cultura mundial.”*

Si bien el logocentrismo no seria entonces un fendbmeno propiamente ilustrado,
seria caracteristico de los ultimos siglos la dominacidon de una concepcién logocéntrica
de la verdad a nivel planetario, que atravesaria la particular relacién entre saber y poder
propia del capitalismo tardio. Si la concepcidn logocéntrica de la verdad guarda relacién

con la forma de la produccion, la legitimidad y la difusion de la filosofia dentro de la

22 Jacques Derrida. De la gramatologia. P. 11.
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universidad, ¢en qué medida seria posible substraerse de replicarla? Sin embargo, en
la medida en que, bien por conveniencia, utilidad o pereza sigamos confiriendo a los
aparatos universitarios la potestad de encauzar nuestra produccion filosofica en y como
produccion de textos —cruzando los dedos por que algun dia lleguen a ser impresos,
ese fetiche masturbatorio del logocentrismo—, seguiremos complementando nuestras
andanzas filosoéficas con impresiones logocéntricas. En todo caso, si hemos de escribir,
¢no convendria hacer evidente la imposicion de la escritura como tecnologia
legitimadora de la verdad despoética? ¢Como vehiculo nostalgico y bucdlico del
conocimiento gestionado por la maquinaria ilustrada?

El artista Ulises Carrion destiné gran parte de su obra a explorar posibilidades de
uso de la superficie del libro que rompieran con su concepcién como un mero soporte
de palabras. Es decir: como mera superficie de inscripciéon de un discurso fonico sin
peso grafico. “Un libro no es un estuche de palabras, un saco de palabras, un soporte
de palabras™. Su estrategia de reapropiacion del libro consistié primordialmente en
resaltar las posibilidades expresivas de intervenir libros al concebirlos como espacios,
tanto en un sentido grafico como tridimensional, cronolégico o contextual. Tanto en su
trabajo como en la literatura postmodernista hallé coraje para asumir como necesaria
una labor de reapropiacion de la superficie del texto, deseo que dejo pequenas huellas
en el uso que hago de algunos pies de pagina, epigrafes o intervenciones del cuerpo
del texto. Me agrada que permanezcan asi: como la marca (esbozada) de un
direccionamiento que me gustaria explorar en mi escritura. Tales gestos permanecen
como meras picardias de los textos mencionados, en las que me permito hacer uso de
pequefos juegos intertextuales cuyo fin es meramente humoristico o irreverente.;No
tendria sentido en nuestro ideal vital de la escritura, acorde con una visién procesual y
expresiva de la filosofia, aprovechar el espacio del texto para desbordar el tono que el

sistema de verdad cuestionado nos impone?

23 Ulises Carrion. El arte nuevo de hacer libros. P. 37.
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3. Conclusion.

“Y no soy tu compariera; jsoy tu compariere!”
- Unx Heoinx Low- Fi

3.1 El informe de titulacién. Labor autocritica y escritura procesual

Cuando decidi titularme bajo la modalidad de informe por publicacion de articulo académico,
mucho tiempo habia pasado desde la elaboracion final de mi texto. En general, redactar un
informe para este cometido es considerado un mero tramite: un recuento primordialmente
burocratico donde se da cuenta de la pertinencia del texto en el marco del proyecto de
investigacion del que forma parte, asi como de su caracter ejemplar para dar cuenta de la
direcciéon que Ix licenciadx tomara en futuras investigaciones. “Modernos prometeos: un
inquietante animismo romantico” fue concebido como un articulo destinado a ser consistente
por si mismo, mas es también parte de una serie de textos con inquietudes y técnicas
compositivas similares, de los cuales uno ha sido también publicado y otros continuan en
elaboracién. Pienso como un objetivo loable dirigir tales textos hacia un compendio de
ejercicios de arqueologia destituyente donde se dé cuenta de la centralidad de presupuestos
antropocéntricos para la consolidacion de distintas disciplinas del saber, todas dependientes
del ensamblaje que caracteriza el conocimiento de raigambre ilustrada. En particular, me
interesa indagar en la interdependencia de los campos disciplinarios del saber universitarios,
el rol de los presupuestos antropocéntricos en sus exigencias teoricas y las instancias y
modelos de administracion dependientes de ellos, asi como rescatar practicas contrarias a
las exigencias teodricas antropocéntricas. Con tal objetivo en mente, me parecié importante
aprovechar la redaccién de este informe de titulacion como un espacio de reflexién en torno a
las estrategias literarias y tedricas que, aunque apenas se vislumbran en mi texto, me
gustaria fortalecer en un futuro. Para ello, decidi abordar la redaccion de este informe desde
las herramientas que el ejercicio de la critica cultural (en particular, la critica cinematografica)
y la realizacion de entrevistas me ha brindado en los ultimos afios. En particular, pienso que
la aproximacion recursivas y discrénica que los ejercicio criticos nos brindan es bastante afin
a la concepcion viva y dialégica del saber que, a mi parecer, puede ayudarme a dislocar las
exigencias formales que la escritura logocéntrica y el paradigma antropocéntrico mantienen
vivas. Si el saber filosofico que defiendo ha de construirse como y a través de su exposicion,

entonces ha de concebirse como un ejercicio de escritura procesual, donde las revisiones
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criticas del mismo han de pensarse como un espacio desde el que seguir generando verdad.
Una concepcion del ejercicio critico opuesta a las exigencias logocéntricas de hallar a la
verdad contenida de una vez y para siempre en la forma del texto. Ante tales exigencias, solo
podriamos aspirar a generar “correcciones” de los textos: otros textos que busquen realizar,
mejor, la misma nocion de la verdad. Contrariamente, pienso la filosofia como una
elaboracién perene: siempre presente y siempre en necesidad de afirmarse en el ejercicio de

escribir. Y también de hablar. Y también, de leer y escuchar.

3.2. En balance

El articulo reproducido a continuacion pudo ser publicado como capitulo de un libro colectivo.
Considero que resulta sugerente tanto leido de manera aislada como en relaciéon con los
otros capitulos del libro en que fue publicado. Queda pues, pendiente su presentacion
conjunta con el resto de articulos en que trabajé durante la licenciatura. Las decisiones

formales tomadas en la escritura de “;Modernos prometeos (...)” forman parte de una
apuesta de escritura filoséfica acorde con el proyecto de una filosofia post antropocéntrica.
Sin embargo, esta claro que tales experimentos son apenas pequefios ademanes de tal
proyecto filoséfico. Espero que la suma, profundizacién y articulacion de los articulos en que
trabajé durante mi licenciatura, asi como otros textos proyectados, pueda ofrecer mas
recursos e ideas a la tarea de cuestionar y desplazar la centralidad de la figura del “hombre”
en los saberes herederos de la ilustracion. Todo ello en el afan de fortalecer escrituras
filosoficas participes de concepciones del saber que se distancien del conocimiento
enciclopédico, propio de la produccién académica.
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¢Modernos prometeos?: un inquietante animismo romantico
Fragmentos para una cosmopolitica
Emilio Sanchez Galan

[Publicado en La creacion tecnolégica de Monstruos y quimeras. A 200 afios de
Frankenstein. Coordinadoras Fabiola Villela Cortés y Sandra Gonzalez Santos.
Universidad Nacional Auténoma de México. Colecciéon Heuresis. 2020. ISBN 978-603-
30-3186-8]

“Actualmente soélo se puede pensar en el vacio
del hombre desaparecido. Pues este vacio no
profundiza una carencia;, no prescribe una
laguna que haya que llenar. No es nada mas, ni
nada menos, que el despliegue de un espacio
en el que por fin es posible pensar de nuevo”

Michel Foucault, Las palabras y las cosas.

‘Es en todos los dominios que el mundo se
fragmenta, es en todos los dominios que la
unidad se ha vuelto problematica. Unidad en la
«Sociedad», en nuestros dias, ya no existe mas
de lo que existe en la «ciencia»”

Comité invisible, Ahora.

1. Frankenstein: temor tras la llustracion

Hace doscientos afios Percey B. Shelley escribio un brevisimo prélogo a la famosa
novela de Marry Shelley, Frankenstein, o el moderno Prometeo, en el cual apunta que el
suceso que da inicio al conflicto de dicha novela —basada en hechos sobrenaturales,
se sefiala mas de una vez—, “ha sido considerado por el doctor Darwin y otros
fisidlogos alemanes como no del todo imposible”. Mas adelante se recalca que el

papel de la imaginacion en esta novela es comedido, en tanto es simplemente un

24“Prologo”. Shelley, P. En Frankenstein o el moderno Prometeo. Shelley, M. Traduccion Maria Engracia Pujals.
El Pais, Aventuras. Madrid, 2004.
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recurso mediante el cual es posible aproximarse mejor a “las pasiones humanas”, como
‘en muchas grandes obras de poesia”. La novela es hoy considerada un gran
testimonio de su tiempo, no Unicamente por sus caracteristicas formales —es a la par
una novela romantica de terror y un relato de ciencia ficcibn—, sino porque aquel
suceso que habria resultado “posible” para los grandes fisidlogos del siglo XIX resultaba
especialmente inquietante para un mundo atravesado por el proyecto ilustrado.
Hablamos, nada mas y nada menos, de la construccién de un viviente con un cuerpo
similar al humano a partir de procedimientos quimico-biolégicos. Doscientos afos
después cabe preguntarnos si el moderno Prometeo es un mito fundacional que en su
virtualidad nos horroriza o bien si, como dice el famoso titulo de Bruno Latour, nous

n'avons jamais été modernes * .

El conflicto de Frankenstein, la inclusion en la sociedad de los humanos
producidos por otros medios que el parto, ha sido presentado en muchos formatos y
estilos, siendo su ultima presentacion “taquillera” la zaga de peliculas Blade Runner
(1982, 2017), que suscita innumerables debates en internet en torno a, por ejemplo,
¢, Qué concepcion de la vida nos arroja su genesis técnica? o ¢En qué conflictos
politicos y éticos nos inmiscuyen la ingenieria biolégica cuando es capaz de replicar un
cuerpo humano? En Frankenstein, un cadaver que ha salido del ambito de los vivos
para volverse un objeto (sea éste sagrado o no, dependiendo del credo de la persona
que observa), vuelve al mundo de los vivos gracias a innovaciones técnicas. El
resultado es un viviente cuasi humano, que en tanto no es aceptado por la sociedad,
dista del hombre, la vida cualificada politicamente en la modernidad. El conflicto que
plantea la novela (al igual que la saga Blade Runner) es de derecho en el sentido
moderno del término, que ha afiadido a la concepcidon soberana del derecho (el derecho
de quien conquista) un derecho en proceso de universalizacion: los derechos humanos,
que buscaran producir al hombre en todo viviente capaz de devenir tal. Ficciones como
Frankenstein y Blade Runner comparten un temor ominoso. que pueda volverse

humano un cuerpo engendrado por métodos no tradicionales.

La ingenieria biolégica orientada a seres humanos parece colocarse en un hiato

25Nunca hemos sido modernos.
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en medio del gran divisor del saber ilustrado, la distincion entre Naturaleza y Cultura,
con su correlato disciplinar en el plano cientifico, la divisién entre Ciencias del espiritu y
Ciencias Naturales®. Dicha division, respondioé a la posibilidad de situar entre ellas el
centro del conocimiento moderno, el hombre, por primera vez objeto de estudio. A la
situacién de la antropologia filosofica en el centro del conocimiento moderno dedica
Michel Foucault los ultimos capitulos de Las palabras y las cosas, donde muestra que si
algo nos distancia del conocimiento moderno es el hundimiento de el hombre como

punto de partida en el conocimiento de lo real.

Es posible que la Antropologia constituya la disposicion fundamental que ha
ordenado y conducido al pensamiento filosofico desde Kant hasta nosotros” (...) A
todos aquellos que quieran hablar aun del hombre, de su reino o de su liberacion, a
todos aquellos que plantean aun preguntas sobre lo que es el hombre en su
esencia, a todos aquellos que en cambio conducen de nuevo todo conocimiento a
las verdades del hombre mismo, a todos aquellos que no quieren formalizar sin
antropologizar, que no quieren mitologizar sin desmitificar, que no quieren pensar sin
pensar también que es el hombre el que piensa, a todas esas formas de reflexién
torpes y desviadas no se puede oponer otra cosa que una risa filosofica- es decir, en
cierta forma, silenciosa-(Foucault, trad. 2015, p. 355) */.
Este es un momento crucial de Las palabras y las cosas, que puede entenderse

como una caracterizacion y destruccion del orden del pensamiento moderno, en aras de
un pensamiento no sélo anti-dogmatico, sino, también, anti-antropolégico. Foucault es
un predecesor de Quentin Meillasoux en tanto ambos supieron adoptar una postura
critica ante el paradigma de la finitud y la centralidad de la antropologia filoséfica en el
pensamiento moderno. En dar cuenta de qué es el hombre reside la posibilidad (o el
intento) de conciliar el ambito empirico y el trascendental, siendo dicha distincién el
culmen un desplazamiento de la representacion en el conocimiento occidental.

Observemos los analisis de Foucault y Meillasoux:

La antropologia como analitica del hombre ha tenido, con certeza, un papel

26Como apoyo a la afirmacion de que la division entre naturaleza y cultura es el eje del conocimiento ilustrado,
remito a la conferencia L’ecologie des autres, de Phillippe Descola, asi como a su libro Par dela nature et
culture. La categoria “ciencias del espiritu” fue progresivamente substituido por “ciencias humanas”, a medida
que el positivismo adquirié peso en las instituciones modernas. La distincidon entre ciencias humanas y ciencias
naturales fue clave para muchxs pensadorxs de los siglos XIX y XX. Caracterizar cada esos dos rubros fue
clave para pensadorxs que suelen ser agrupados bajo las etiquetas “neokantismo”, “hegelianismo” y

“positivismo”.
27Notese la clara alusion a las Mitologicas de Lévi-Strauss, obra que permitié “mitologizar” desmitificando,
desinfantilizando asi el mito con relacién a la logica de la identidad y la no-contradiccion
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constitutivo en el pensamiento moderno, ya que en buena parte no nos hemos
separado aun de ella. Se convirtio en necesaria a partir de que la representacion
perdié el poder de determinar por si sola y en un movimiento unico el juego de sus
sintesis y sus analisis. Era necesario que las sintesis empiricas quedaran
aseguradas fuera de la soberania del “pienso”. Debian ser requeridas alli donde
dicha soberania encuentra su limite, es decir, en la finitud del hombre (Foucault,
trad. 2015, p. 353).

“‘dans tous les cas, un philosophe qui entérine la légitimité de la révolution
transcendantale-un philosophe qui se veut “post-critique”, et non pas dogmatique-
soutiendra qu’ il est naif de croire que nous pourrions penser quelque chose- tout en
faisant abstraction du fait que ¢’ est toujours nous qui pensons quelque chose”
(Meillasoux, 2006, p. 17)*

Con ello, Foucault anticipd lo que hoy se nos anuncia como el gran viraje epocal

de la filosofia, senalado hoy por Meillasoux y sus interlocutorxs: el abandono de la
antropologia kantiana, aquello que nos fuerza a pensar en un “nosotros mismos”
bastante semejante a aquel “hombre” que piensa en todos los casos. Para Foucault, un
fildsofo habia anunciado bastante tiempo antes la necesidad de dicho viraje: Nietzsche,
que al proclamar la muerte de Dios anunciaba también la muerte de una idea de
hombre que era dependiente del fundamento divino. Quedaba tras ello una tarea: la de
repensar una nocion de vida que no tuviera por centro a Dios ni al hombre. Es esa la
propuesta de la nocion de Ubermensch, superhombre, por venir, de acuerdo a la lectura

que Foucault hace de Nietzsche®.

2. Lo ominoso como fenémeno de la psique moderna, en el seno del proyecto

ilustrado

Un pensador quiso dar cuenta de por qué sucesos como el despertar de la criatura del
Dr. Frankenstein resultan ominosos (Unhemlicht) para un adulto en proceso de
civilizacion. Sigmund Freud, fundador de una disciplina que atisba el desfondamiento de

la nocién de hombre, pero aun plenamente participe de una historiografia y un proyecto

28“En todos los casos, un fildsofo que asuma la legitimidad de la revolucion trascendental- un fildsofo que se

quiera “post-critico”, y no dogmatico- sostendra que es ingenuo creer que nosotros podriamos pensar cualquier

cosa- haciendo abstraccion del hecho de que siempre somos nosotros quienes pensamos cualquier cosa”.

29“Quizas habria que ver el primer esfuerzo por lograr este desarraigo de la antropologia, al que sin duda esta
consagrado el pensamiento contemporaneo, en la experiencia de Nietzsche: a través de una critica filolégica, a
través de cierta forma de biologismo, Nietzsche encontré de nuevo el punto en el que Dios y el hombre se
pertenecen uno a otro, en el que la muerte del segundo es sindnimo de la desaparicion del primero y en el que
la promesa del superhombre significa primero y antes que nada la inminencia de la muerte del hombre” Las

palabras y las cosas. Foucault, M. P. 354.
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cientifico plenamente ilustrados, piensa das Unhemlicht de la siguiente manera:

Parece que en nuestro desarrollo individual todos atravesaramos una fase
correspondiente a ese animismo de los primitivos, y que en ninguno de nosotros
hubiera pasado sin dejar como secuela unos restos y huellas capaces de
exteriorizarse; y es como si todo cuanto hoy nos parece ominoso cumpliera la
condicion de tocar estos restos de actividad animista e incitar su exteriorizacién
(Freud, trad. 1992, p. 240).

Para Freud ha de resultar terrorifico el desmoronamiento de la racionalidad
ilustrada, su falla. Por ello hara del psicoanalisis un dispositivo epistémico capaz de
hacer de toda perturbacién de la psique un accidente dentro del proceso civilizatorio.
Las perturbaciones de la psique como malestar de la cultura, de las cuales es gracias al
descubrimiento del inconsciente que podemos dar cuenta, haciendo asi mas preciso el
conocimiento cientifico. Su planteamiento es en ese sentido semejante al proyecto
moral kantiano®, para el cual la infelicidad misma habria de asumirse como parte del

proyecto de moralizacion del mundo, el “secreto plan de la Naturaleza”. Citamos a Kant:

Parece que a la Naturaleza no le interesaba que el hombre viviera bien; sino
que se desenvolviera a tal grado que, por su comportamiento, fuera digno de
la vida y del bienestar (Kant, trad. 1985, p.45).

Se puede considerar la historia de la especie humana en su conjunto como la
ejecucion de un secreto plan de la Naturaleza, para la realizacion de una
constitucién estatal interiormente perfecta, y, CON ESTE FIN, también
exteriormente, como el unico estado en que aquella puede desenvolver
plenamente todas las disposiciones de la humanidad (Kant, trad. 1985, p.57)
El Gran Divisor del saber occidental (la fractura entre Naturaleza y Cultura, con
un hombre desarrollandose en su seno) model6 espacios, practicas y subjetividades, y
el desfondamiento de tal distincion fundante pone a discusién el ordenamiento de
aquello que llamamos mundo. La llustracion, proyecto filosoéfico-politico, temié desde un
inicio su desfondamiento y por ello ha declarado su enemistad a aquellas formas de
conocimiento que amenazaban su hegemonia politica: la supersticion, la imaginacion y

los saberes indigenas, aquellos saberes que comprometidos con un territorio®. El

30La gran diferencia es que, mientras Kant asume la figura de la autoridad racional (el maestro), Freud asume
el poder pragmatico del terapeuta.

31Contraponemos la figura indigena a la alienigena, siendo la segunda caracteristica de la forma moderna de
poblar el mundo: desde una relacion de exterioridad. Seguimos en ello la genial carta con que Viveiros de
Castro respondié a un ministro, en un debate respecto a la expropiacion de territorios indigenas con fines
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psicoanalisis, habiendo sepultado la primacia de la conciencia en la vida animica,
reintroduce aquello que excede la conciencia en una teleologia histérica que
corresponde con el proceso civilizatorio. Por ello, es enemigo de las mismas formas de
saber que lailustracién, a las cuales debe desplazar por medio de un criterio de verdad
que produzca una y otra vez la estructura de un nosotros-mismos, eso que ahora

llamamos, de acuerdo a Quentin Meillasoux, correlacionismo®.

“El psicoanalisis se consagra a esclarecer esos ominosos {Unheimlich} casos
patoldgicos, emprende largas y cuidadosas indagaciones, se procura conceptos
auxiliares y construcciones cientificas, y por fin puede decir al yo: «No estas poseido
por nada ajeno; es una parte de tu propia vida animica la que se ha sustraido de tu
conocimiento y del imperio de tu voluntad”(Freud, trad. 1992, p. 134)®.

Aprés Kant, et depuis Kant, départager deux philosophes rivaux ne revient plus tant
a se demander lequel pense la véritable substancialité, qu’ a se demander lequel
pense la corrélation la plus originaire. Si ce dehors nous apparait comme un dehors
claustral, un dehors dans lequel il y a sens a se sentir enferme, c’est qu’ un tel
dehors est, a vrai dire, tout relatif, puisqu’ il est- précisément- relatif, relatif a nous-
méme (Meillasoux, 2006, p.21).

Podemos considerar motivos del romanticismo relacionados con lo sobrenatural
y lo ominoso (o0 siniestro) como un combate contra la configuracion racional y
antropocéntrica del mundo, su ilustracion, y por ello mostrar las similitudes de muchas
de sus propuestas con las de pugnas politicas contemporaneas. Mientras el desarrollo
tecnologico de la metrépolis democratiza la condicién de Dr. Frankenstein, hacedor de
modernos Prometeos, muchas veces en lugar de alzarse la bandera de la revolucion se
reafirma la disidencia frente a la modernidad, frente a ese sujeto que en cada caso se

nos fuerza a ser.
3. El discurso multiculturalista ilustrado, a la luz del post-estructuralismo

Si podemos ver en Kant el culmen filosoéfico del proceso que llamamos ilustracién, no

tecnocratico-progresistas. Vid. Desenvolvimento extensivo e suficencia inténsiva. Viveiros de Castro, E.

32“Después de Kant y por Kant, discernir entre dos fildsofos rivales no remite mas a preguntarse cuél piensa la
verdadera sustancialidad, sino a preguntarse quién piensa la correlacion mas originaria. Si esta exterioridad nos
aparece como una exterioridad claustral, una exterioridad dentro de la cual cabe sentirse encerrado, es porque
tal exterioridad es, a decir verdad, relativa, porque es precisamente-relativa, relativa a nosotros mismos”. Véase.
Quentin Meillassoux, Apreés la finitude. Especialmente el primer capitulo L’ ancestralité. El “Nosotros mismos” del

correlacionismo apelaria a las sintesis necesarias para la formulacién empirico-trascendental del sujeto.
33El paréntesis lo coloqué yo.
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debe extrafiarnos que cada vez mas voces del pensamiento filosofico pregonen un
cuestionamiento de la filosofia critica de Kant como posibilidad de transformacién de las
filosofias contemporaneas, ya que es el proyecto ilustrado el que cada vez adquiere
mas la visibilidad de un “mito fundacional”. Si bien la formulacion mas explicita de dicho
abandono proviene de filésofxs que agrupamos bajo la etiqueta de “realismo
especulativo”, quiérase mostrar en este articulo que pueden rastrearse mas elementos
que apuntan hacia un abandono del antropocentrismo presente en el pensamiento de
Kant —y con él, de muchas maximas de la ilustracion—en el pensamiento post-
estructuralista y en ciertas filosofias de la técnica y naturales de los siglos XX y XXI.

Al hacer recuentos de la filosofia kantiana, suele acudirse a una sistematizacion
de las tres criticas (de la razén pura, de la razén practica y del juicio) contextualizada
histéricamente, a modo de exposicion del proyecto kantiano. Con ello suele escindirse
su maquinaria conceptual de sus motivaciones historicas, contingentes. No obstante,
hay motivos suficientes para ver en la filosofia de la historia de Kant* presupuestos
cruciales para su aparato epistémico. El proyecto critico kantiano, para Michel Foucault,
se clarifica cuando se presta atencion a la formulacion de la pregunta Was ist der
Mensh, en los Logic Werke, de Kant.

Esto habia sido formulado ya por Kant en la Ldgica al agregar una ultima
interrogacion a su trilogia tradicional: las tres preguntas criticas (¢,qué puedo saber?,
¢qué puedo hacer?, ;qué me es permitido esperar?) estan relacionadas, pues, con
una cuarta vy, en cierta forma, “dependen” de ella: Was ist der Mensch? (Foucault,
trad. 2015, p.343)*.

La pregunta por el hombre es fundamental para la filosofia kantiana en la medida
en que permite relacionar su aparato epistémico con su filosofia natural. Sélo podemos
conocer en la medida en que clarifiquemos cémo es que el hombre conoce, y que el
hombre conozca y actue conforme a la Razén constituye la realizacion de las
disposiciones de la Naturaleza. Como apuntabamos arriba, en Idea de una historia
universal en sentido cosmopolita, Immanuel Kant hace del ordenamiento moral del

mundo el fin del desarrollo histérico, dispuesto por la Naturaleza de una manera que

34Repartida, principalmente, en los textos ;Qué es la ilustracién?, Idea de una historia universal en sentido
cosmopolita, Comienzo presunto de la historia humana, Si el género humano se halla en progreso constante
hacia mejory El fin de todas las cosas. Consultamos en la edicion compilatoria del Fondo de Cultura Econdmica
de México (1941), Filosofia de la Historia.

35En un pie de pagina a esta cita, Foucault cita a su vez: Kant, Logic Werke, ed. Cassirer, t.VIII, P.343.
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nos resulta misteriosa, porque, desdichadamente:

“no somos capaces de colocarnos en aquel punto de vista cuando se trata de predecir
las acciones libres. Pues seria el punto de vista de la Providencia que excede toda
sabiduria humana, que abarca también las acciones libres del hombre, que este puede
muy bien ver pero no preveer’ (Kant, trad. 1985, p. 102)*.

Dicho ordenamiento moral habria de estructurarse en el Derecho nacional e
internacional, que mediante el establecimiento de limites que aseguren la conservacion
de todos los individuos y Estados habria de permitir que el antagonismo entre
individuos (equivalente, para Kant, a su libertad) derivase en el despliegue de sus

disposiciones naturales.

Como sélo en sociedad, y en una sociedad que compagine la maxima libertad, es
decir el antagonismo absoluto de sus miembros, con la mas exacta determinacion y
seguridad de los limites de la misma, para que sea compatible con la libertad de
cada cual, como sélo en ella se puede lograr el empefio que la Naturaleza tiene
puesto en la humanidad, a saber, el desarrollo de todas sus disposiciones, quiere
también la Naturaleza que sea el hombre mismo quien se procure el logro de este
fin suyo, como el de todos los fines de su destino; por esta razén, una sociedad en
que se encuentre unida la maxima libertad bajo leyes exteriores con el poder
irresistible, es decir, una constitucion civil perfectamente justa, constituye la tarea
suprema que La Naturaleza ha asignado a la especie humana (Kant, trad. 1985, p.
48-49).

Dicho despliegue podria apreciarse en sus “obras”, es decir, ante los ojos de un
sujeto universal, en la posicién de objeto. Toda potencia de la Naturaleza habria de ser
hecha efectiva y su realizacién estaria encomendada a “la Unica especie racional” (Kant,
trad. 1985, p. 42): el hombre, que habria de obrar a favor del ordenamiento moral de la
especie antes que de acuerdo a su felicidad individual. Dicho totalitarismo desarrollista
de alcance planetario, a veces llamado “cosmico” por Kant, adoptara temporalmente, de
acuerdo al “plan” de la Naturaleza —que es definida, a modo de axioma, como Una y
racional—la forma de una federacion republicana multiculturalista y derivara en un
cosmopolitismo universal: un planeta en el cual todo humano desarrolle completamente

sus disposiciones naturales, gracias al encuentro ente libertad y razén, cimentado en y

36.Esta idea acerca de la limitacion histérica del conocimiento humano en relacion con la libertad tendra eco en
la conceptualizacion del conocimiento histérico de Hegel y Marx. Aludimos a las figuras de El biho de Minerva
y la nocién de conciencia de clase.
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como una moral cristalizada en el Derecho. La politica kantiana —como, quizas, toda
politica estatal—, afirma que la Naturaleza es una y las culturas son muchas, que no
‘multiples”. Hay, pues, homogeneidad y unidad ontologica, a la par que relativismo
tradicional —pues Kant no concibe siquiera el relativismo epistémico—. Cada cultura en
tanto humana habria de acabar por “revelar’ gracias a su insercion en un orden de
sentido “universal” su papel de garante de la racionalidad de un cosmos univoco. El
multiculturalismo habria de mostrar el privilegio de el hombre —que no las personas—
en la Naturaleza. Hallamos, pues, tension entre el sentido univoco que propone el
multiculturalismo y la equivocidad inherente a la diversidad cultural, proveniente de la
heterogeneidad de formas de vida que intenta aglutinarse bajo la nocién de “cultura”.
¢, Como estipular un régimen de relativismo cultural cuando no todas las llamadas
“culturas” derivan su organizacién y comprension de la realidad a partir de una escision
entre naturaleza y cultura? La inscripcion de formas de vida en este horizonte
significativo es una politica-simulacro: colonialismo epistémico®. Una nocion de cultura
multiple comprometida con la multiplicidad y no dispuesta a subsumir ésta en un orden
universal es parte de las busquedas del pensamiento antropoldgico contemporaneo,

post-estructuralista.

“La notion de multinaturalisme n’est pas un fin de compte, la simple répétition
du multiculturalisme anthropologique. Il s’agit de deux modes, trés distincts
de conjugaison du multiple. De la sorte, on peut prendre la multiplicité comme
un type de pluralité —la multiplicitt des cultures, par exemple: la bella
diversité culturelle. Ou, au contraire, prendre la multiplicité dans la culture, la
culture en tant que multiplicité” (Viveiros de Castro, 2017, p. 41-42) *

En resumen: un relativismo cultural radical —que no fuera un mero simulacro

democratico-republicano de indole colonial—habria de implicar la disolucion de la

37Quizas, el inscribir formas de vida no-occidentales en la categoria de “culturas” respondi6 a la impronta
histérica de preservar la vida de aquello que es leido antes como semejante que como monstruo, bestia.
Ello no implica que Bartolomé de las Casas no compartiera con Ginés de Sepulveda la maxima del
gobierno antropocéntrico del mundo. Como afirmabamos arriba, con Foucault y Nietzsche: un gobierno
antropocéntrico ligado a la figura de Dios.

38 “La nocion de multinaturalismo no es, a in de cuentas, la simple repeticion del multiculturalismo
antropolégico. Se trata de dos modos muy distintos de conjugacién de lo mdltiple. [...] podemos tomar la
multiplicidad como un tipo de pluralidad- la multiplicidad de las culturas, por ejemplo: la bella diversidad cultural.
O, al contrario, tomar la multiplicidad dentro de la cultura, la cultura en tanto que multiplicidad”.
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distincién naturaleza-cultura como eje de la construccion de sentido. Es este uno de los
topicos de la antropologia posestructuralista, que es, en palabras de Eduardo Viveiros
de Castro, un ejercicio de “descolonizaciéon del pensamiento” (Viveiros de Castro, 2017,
p. 9)¥, y tendria como uno de sus propdsitos acabar con el régimen compuesto de
multiculturalismo y mononaturalismo. El pensamiento post-estructural es, de acuerdo a
Viveiros de Castro, un pensamiento inmanente que no asume un principio de
organizacion de lo real, lo imaginario o lo simbdlico, sino que opera asumiendo la
transformacion y el devenir como centro de una realidad en la cual estructuras, series y
formas —o bien, simbolismo, imaginarios y mecanismos—habrian de incrustarse; se
sumerge en la discontinuidad entre estabilidad y variacidon. Por ello, es un poderoso
enemigo de la trascendentalizacion (o universalizacion) de cualquier cédigo generador

de sentido.

Asumiendo el legado de Gilles Deleuze y Lévi-Strauss, Viveiros de Castro ha
dedicado buena parte de su trabajo a hacer dialogar el trabajo de ambos pensadores
con otros pensadores contemporaneos, provenientes de su practica etnologica y su
experiencia académica. En textos como Xamanismo transversal: Lévi-Strauss e a
cosmopolitica amazdnica, y Filiagao intensiva e alianga demoniaca, De Castro intenta
mostrar que hay cierta similitud entre el pensamiento de Gilles Deleuze y el

pensamiento tardio de Lévi-Strauss.

Deleuze menciond a Lévi-Strauss en dos de sus textos mas célebres, ¢ Qué
entendemos por estructuralismo?— quizas, el ensayo que mejor ha conseguido
establecer consenso a la hora de caracterizar al grupo de pensadorxs calificados de
estructuralistas—, y Capitalismo y esquizofrenia, esa magna obra del pensamiento
politico de Deleuze y Guattari. Por ello, Deleuze es conocido como un critico mordaz de
Lévi-Strauss, en la medida en que supo establecer la relacion entre ambito simbdlico y
estructura (¢Qué entendemos por estructuralismo?) y, después, abandonar dicho

terreno de inscripcion de sentido, optando por acufiar la estructura légica de la sintesis

39“La antropologia esta lista para asumir integralmente su nueva mision, la de ser la teoria-practica de la
decolonizaciéon permanente del pensamiento.”
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disyuntiva, que le permitiria establecer relaciones que en lugar de inscribirse en una
estructura simbodlica permanecerian siempre participes del proceso de variacidon
continua que conforma la realidad, el devenir. En Xamanismo transversal: Lévi-Strauss
e a cosmopolitica amazonica, y Filiagao intensiva e alianga demoniaca, intenta
mostrarse que la preocupacion por pensar la transformacion
a partir de desplazar el sacrificio para pensar el totemismo y la necesidad de repensar
el mito que emergié en la redaccion de los diez volumenes que componen las
Mitolégicas, muestran que Lévi-Strauss no puede ser pensado simple y llanamente
como un pensador estructuralista, siendo su obra una muestra de la necesidad de
exceder el ambito simbdlico de la estructura. Y en la medida en que la antropologia y la
filosofia post-estructural comparten varias inquietudes centrales —la busqueda de un
pensamiento inmanente, en variacion, alejado de las principales dicotomias ilustradas

—, podrian caminar de la mano en la hazafia de destruir el pensamiento moderno.
4. La antropologia amazénica de Viveiros de Castro

En Metafisicas Canibales, tarjeta de presentacion de un libro imaginario que habria de
titularse El Anti-Narciso: de la antropologia como ciencia menor®, Viveiros de Castro
intenta sembrar una antropologia tejida desde intensidades (no estructuras) que se
asumiria a si misma como una labor de traduccidn. Dichas antropologias se alejarian
de la univocidad epistémica al asumir que su conocimiento proviene de un cruce entre
la epistemologia occidental y pensamientos muy alejados de ella. La antropologia post-
estructuralista habria de enfrentar el desafio de traducir los pensamientos indigenas,
empresa, como bien sabemos gracias a la obra Walter Benjamin y Jacques Derrida,
imposible, pero, a veces, necesaria*. Es dicha imposibilidad el germen de una radical
transformacion de la epistemologia, que habria de volverse equivoca; armonica,
aunque a veces, disonante. Si dicha traduccion es posible es porque admitiria una

variacion continua de los 6rdenes de inscripcién de sentido e intentaria operar en dicho

40En varios momentos Viveiros de Castro explicita la influencia del el pensamiento de Gilles Deleuze y Félix
Guattari en sus propios escritos. Sobre el abandono del titulo tentativo mencionado arriba, consultese tanto
Metafisicas canibales como los ensayos Xamanismo transversal: Lévi-Strauss e a cosmopolitica
amazonica, y Filiagao intensiva e alianga demoniaca.

41Vid. El monolongtiismo del otro. Derrida, J. La labor del traductor. Benjamin, W.
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campo. En lugar de un monismo ontolégico y un relativismo epistémico se propone
elaborar una ontologia multinaturalista y una epistemologia perspectivista, categorias
que provienen del ejercicio antropologico, que deja de pensarse como un estudio
objetivo para volverse interpretativo®. Viveiros de Castro sefiala explicitamente la
necesidad de destruir el paradigma multiculturalista, como consecuencia de

replanteamientos al interior del pensamiento antropologico:

“Le multinaturalisme amazonien n’affirme pas tant une variation de natures
que la naturalité de la variation, la variation comme nature. L'inversion de la
formule occidentale du multiculturalisme ne porte pas uniquement sur les
termes (nature et culture) dans leur détermination respective par les fonctions
(unité et diversité) mais également sur les valeurs mémes de “terme” et de
“fonction”. Les lecteurs anthropologues reconnaitron ici, bien entendu, la
formule canonique de Lévi-Strauss (1958/1955: 252-53): le multinaturalisme
perspectiviste est une transformation en double torsion du multiculturalisme
occidental. Il signale le franshissement d’'un seuil sémiotico-historique que est
un seuil de traductibilité et d’equivocité; un seuil, justement, de transformation
perspective” (Viveiros de Castro, 2017, p. 42)*.

Y afade un posicionamiento politico:

“Nous parlons du perspectivisme et du multinaturalisme comme théorie
cosmopolitique indigéne” (Viveiros de Castro, 2017, p.43)*

Perspectivismo y multinaturalismo son dos caras de la misma moneda. Son
correlativos. Establecen que en el pensamiento amazonico el horizonte significativo es
univoco, pero su régimen de aparicion —que no esta, por cierto, escindido de realidad
alguna—corresponde a una posicion en el ensamblado relacional de la realidad. Es
decir: es la particularidad de un cuerpo, entendiendo este no a partir de sus
caracteristicas, sino de su posicionamiento como eslabén tréfico, lo que da forma a

cierta perspectiva. Si bien el esquema perspectivista es utilizado por De Castro para el

42Recuperamos aqui la figura del intérprete en tanto traductor. No aludimos a la tradicién hermenéutica.

43“El multinaturalismo amazonico no afirma tanto una variacion de naturalezas como la naturalidad de la
variacion, la variacion como naturaleza. La inversion de la formula occidental del multiculturalismo no remite
Uunicamente a los términos (naturaleza y cultura) determinadas respectivamente por las funciones (unidad y
diversidad) sino igualmente a los valores mismos de “término” y de “funcién”. Los lectores antropélogos
reconoceran aqui, bien entendida, la férmula candnica de Lévi-Strauss (1958/1955: 252-53) : el multinaturalismo
perspectivista es un transformacion en doble torsion del multiculturalismo occidental. Senala que un suelo
semiotico-histérico que es un suelo de traductibilidad y equivocidad ha sido franqueado; un suelo, justamente,
de transformacion perspectiva”.

44“Hablamos de perspectivismo y de multinaturalismo como teoria cosmopolitica indigena”. /bid. P. 43
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estudio etnoldogico de Ixs Araweté en Brasil, hemos de decir que su formulacién de
perspectivismo es bastante mas amplia que dicho uso particular. El “perspectivismo” es
aquello que permitiria insertar la sintesis disyuntiva del pensamiento de Gilles Deleuze
en el esquema estructuralista de Lévy-Straus, que en sus ultimos afos parecia
distanciarse de los postulados clasicamente tildados de “estructuralistas” al centrarse
en el estudio de las transformaciones entre esquemas estructurales, tal como arriba
explicamos. El “perspectivismo” es aquello por lo cual los términos de una relacion no
son subsumidos por un nuevo término que englobe la relacion como conjunto.
Perspectivismo y multinaturalismo difieren de los conceptos animismo y totemismo,
cruciales en el pensamiento de Lévi-Strauss y Philippe Descola, nociones que parecen
responder mas al marco epistémico de la ortodoxia antropoldgica (occidental) que a una
traduccion de pensamientos indigenas. Mientras “animismo” propondria una especie de
estado primitivo infantil en el cual entidades no humanas serian “dotadas” de un
principio animico, el totemismo supondria una formalizacion (inadecuada) de las
interacciones Onticas perceptibles desde la perspectiva indigena amazonica, al derivar
todos los codigos de una comunidad de una unica estructura simbdlica. El
perspectivismo es la cara epistémica de una diferenciacion corporal inscrita sobre un
continuum espiritual o animico. Todo lo que existe piensa en tanto es participe de cierto
orden de aparicién, irreductible. A cada colectividad, definida por una posicién en la
cadena trofica, corresponderia una perspectiva, cuyo horizonte de constitucion de
sentido estaria dado por asimilacion alimentaria; incorporacion. Un mundo equivoco
donde la sangre aparece al jaguar como cerveza; el charco de lodo al tapir como centro
ceremonial; el ser humano al jaguar como cerdo. Es dicha equivocidad originaria la que
posibilita el error, el extravio dimensional que el chaman debe ser capaz de reparar. No
hablamos de analogia; el multinaturalismo parte de un plano ontolégico multiple, y a la
irreductibilidad de dicha multiplicidad responde el perspectivismo, el régimen de
aparicion correspondiente a la singularidad de las relaciones constitutivas de un cuerpo

y un grupo.

Mientras para el pensamiento que De Castro llama “occidental” el conocimiento

habria de ser una empresa de objetivacion del mundo (toda entidad habria de tornarse
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objeto para ser susceptible de ser conocida), para el pensamiento indigena amazdnico
toda entidad seria asumida “como sujeto,” y el conocimiento consistiria en vislumbrar su
posicion perspectiva. Al conocimiento cientifico, que adecuaria el mundo a una
configuracion subjetiva, contrapone un conocimiento chamanico, de infinitas posiciones

subjetivas distribuidas “cromaticamente” a partir de relaciones de incorporacion.
5. Una politica tras el antropocentrismo

El multiculturalismo se halla en decadencia también en los ambitos juridico y politico.
Ello se debe (volveremos a este punto mas tarde), quizas, a un desvio del proyecto
ilustrado, que mas que a la unificacion racional total del planeta nos ha llevado a su
completa fragmentacion. Es atacado desde muchos frentes. Siendo su principal
enemigo tedrico la cosmopolitica post-humanista —heredera y hermana del post-
estructuralismo, esperamos haber mostrado—, sus principales enemigxs politicxs son
las formas de vida indigenas®, la contracultura y los cada vez mas heterogéneos
movimientos sociales de las grandes metrépolis del capitalismo. Parece que la
realizacidon secular de la escatologia cristiana —Ila alienacion del mundo por depuracion
espiritual— ha sido el origen de engendros monstruosos; de tiempos bastardos, sin
filiacion. A pesar de la continuidad de la Historia (con mayusculas), habitamos un tiempo
que reniega de todo origen, donde desde los umbrales de un mundo- tecnodpolis, voces
disimiles anuncian una politica por venir, pregonando la disolucién de un mundo
construido desde identidades y sus periferias. Con ello, acaba el relato y proyecto
occidental de construccion de un mundo y una humanidad conforme a una racionalidad
univoca, la del hombre. Es la promesa del fin del antropocentrismo®, la misma promesa
numinosa que encontramos en Frankenstein y Blade Runner, primero como una

situacion ominosa; después, como una tragedia que llama a la fascinacion.

Si bien el pensamiento de Viveiros de Castro es sugerente ante la imposibilidad

45Hablamos aqui de una politica indigena en el mismo sentido en que arriba hablamos de un saber indigena:
una politica comprometida con un territorio, siendo el territorio un mapa de intensidades, no un espacio fisico
construido desde conquistas. Referencia util es el texto antes mencionado, Desenvolvimento extensivo e

suficencia inténsiva, de Eduardo Viveiros de Castro. Recurrimos al término “politica” por mera convencion.

46Siguiendo el hilo foucaultiano que expusimos arriba, podriamos precisar: no asistimos simplemente al fin del
antropocentrismo, sino al fin de su formulacion moderna, el hombre como punto de partida empirico y

trascendental del saber.
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de mantener una posicidén “culturalista”, habriamos quizas de indagar en el simplismo
con que en primera instancia parece formular la inversion de la epistemologia y la
ontologia de un occidente, quizas, anacronico y ficticio. Quisiéramos ahora indagar en
otra propuesta que se desmarca de la distincion naturaleza/cultura, y que ademas
propone una entidad ambivalente como paradigma para pensar la disolucion de las
monoliticas inscripciones univocas de sentido (incluso el posicionamiento tréfico).

Hablamos de la ontologia cyborg de Donna Haraway.
6. El pensamiento Cyborg de Donna Haraway
En el Manifiesto Cyborg, se dice:

“Un cyborg es un organismo cibernético, un hibrido de maquina vy
organismo, una criatura de realidad social y también de ficcion.”
Prosigue: “La ciencia ficcion contemporanea esta llena de cyborgs
criaturas que son simultaneamente animal y maquina, que viven en
mundos ambiguamente naturales y artificiales.” Afade “La medicina
moderna esta asimismo llena de cyborgs, de acoplamientos entre
organismo y maquina, cada uno de ellos concebido como un objeto
codificado, en una intimidad y con un poder que no existian en la
historia de la sexualidad” (Haraway, 1995, p. 2).

Desde el texto de Haraway, parece que la frontera entre ficcion y realidad es
porosa y endeble. El cyborg habitaria tanto el presente mas tangible— nuestro tiempo,
por cierto, tratado de “mitico” (Haraway, 1995, p. 3)¥ —como un tiempo por venir. Es
una criatura cuyo origen no corresponde con una filiacion pristina; una no-creatura que
dificilmente puede ser tildada de “artificial”. Al igual que el pensamiento amazdnico no
puede ser absorbido por una genealogia narcisista (basada en diferenciaciones
antropocéntricas), el cyborg se resiste a una caracterizacion edipizante por la
ambigledad de su filiacién y género. Al igual que en la antropologia post-estructuralista,
en el Manifiesto Cyborg se propone una ruptura con el progresismo histérico y la

teleologia psiquica.

El habitat del cyborg es una tecndpolis sin filiacion donde podriamos preguntarnos

si aun es necesario plantearse quién podria tomar la palabra. Quizas, ante la disolucién

47“A finales del siglo XX, nuestra era, un tiempo mitico”.
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del ciudadano humano en la tecnoépolis cyborg, el discurso antes que como acto ha de
emerger como acontecimiento. El cyborg abre puertas a una politica bastarda vy
multiple, antes que diversa. Haraway propone una politica basada en la afinidad de lo
disimil, en “mantener juntas cosas incompatibles” (Haraway, 1995, p. 2) es decir: en la
aglutinacion de diferencias en un frente comun. Desde este movimiento de

fragmentacion y reunion, la filiacion y las identidades comenzarian a ser dislocadas.

Si el diagnéstico epocal de Haraway es tendencialmente correcto (como toda
buena obra de ciencia ficcién), el occidente al que Viveiros de Castro opondria el
perspectivismo amerindio seria, también tendencialmente, un constructo anacroénico. Al
menos en el ambito ontolégico la tecndpolis Cyborg seria un continuo en el que se
inscribirian diferencias intensivas, dando origen no a un multiculturalismo epistémico,
sino, podriamos decir también en este caso, a un multinaturalismo ontologico. Queda
por esclarecer si dicho multinaturalismo podra ser apoyado epistémicamente; si podra
retirarse al sujeto moderno del centro de la ciencia —el saber hegemonico en la

tecnopolis— y con él su imperativo de objetividad.
7. Frente a la codificacion y el gobierno, una contingencia potente

Atacar la codificacion (un elemento central de los dispositivos de subjetivacion en la
tecnopolis) parece ser la estrategia desde la cual podriamos desarticular la tendencia a
construir unidades impermeables, inquietud presente en el multinaturalismo y en la
ontologia cyborg. Como mencionamos arriba, el cyborg es enunciado en un primer
momento como “objeto codificado”. No obstante, el Manifiesto Cyborg nos ofrece claves
para quebrar la nocion de objeto mediante fragmentacion, por cruces de fuerzas. No es
una decision del todo arbitraria, sino un posicionamiento posible ante la des-
constitucion y recombinacion tecno-cientifica del mundo: la continua ruptura de codigos

reapropiada por el ejercicio del gobierno.
Dice Haraway:

No existen objetos, espacios o cuerpos sagrados por si mismos, cualquier componente
puede ser conectado con cualquier otro si la pauta y el cddigo correctos pueden ser
construidos para el procesamiento de senales en un lenguaje comun”. Afade: “En un
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sentido, los organismos han cesado de existir como objetos del conocimiento, dando lugar
a componentes biéticos, por ejemplo, instrumentos especiales para el procesamiento de
la informacién” (Haraway, 1995, p. 21).

También, “Los organismos bioldgicos se han convertido en sistemas bidticos, en
maquinas de comunicacién como las otras (Haraway, 1995, p. 34)

Si el diagnostico de Haraway es acertado, un mundo donde las formas han sido
quebradas por flujos de informacion es un mundo donde el gobierno operaria como un
direccionamiento de fuerzas: intentos de controlar y gestionar intensidades. Y es desde
la fragmentacion de las unidades constitutivas de sentido, en constante fuga del
gobierno econdmico-gestor, desde donde resulta posible pensar subversiones
cosmopoliticas, allende la Historia Universal cosmopolita. La cosmopolitica no puede
ser pensada como un discurso inclusivo que deje intacta una antropologia filosofica
basada en la la distincion naturaleza-cultura y que tenga como consecuencia la
centralidad epistémica de la figura del hombre, sino que ha de plantear la apertura de
sentidos mutantes, equivocos y ambiguos. Citando a Donna Haraway “Ser Uno es ser
auténomo, ser poderoso, ser Dios; pero ser Uno es ser una ilusion y, por lo tanto, verse
envuelto en una dialéctica de apocalipsis con el otro”®. La cosmopolitica, por venir, no
representara las diferentes manifestaciones de lo mismo, esa humanidad de rostros
diversos (el rostro-no hombre, el rostro-no blanco, el rostro-no adulto, el rostro-no
humano...). Sera wuna contra-politica de rostros mutantes, monstruosos,
fantasmagoricos; sin ciudadania ni identidades. No la necesidad del gobierno, sino la
contingencia potente. Cyborgs, formas de vida e intensidades son nociones utiles para
este cometido, y sus posibles devenires dependen, antes que de direccidon democratica
de la Historia (con Mayuscula), de la ingobernabilidad de tiempo y sentido. Como dice
Haraway, “No se trata del suefio de un lenguaje comun, sino de una poderosa e infiel

heteroglosia™.

48Ibid. P.
491bid. P.
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